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Denne avhandlingen er et resultat av seks måneders feltarbeid våren 2004 i en middelstor 
norsk drabantby, som jeg vil kalle Kronby1. Da jeg reiste ut for å gjennomføre feltarbeidet 
mitt, hadde jeg et annet fokus for avhandlingen min enn den jeg har endt opp med i dag. Mitt 
opprinnelige fokus var å se på interaksjonen mellom tyrkiske kvinner og nordmenn med 
fokus på etnisk tilhørighet og identitet, stereotypier og stigmatisering i lys av Goffmanske 
teorier om backstage og frontstage. I tillegg ønsket jeg å se på hvilke forskjeller som 
eksisterte mellom første- og andregenerasjon med hensyn til det overnevnte.  
 
Vel på plass i felten merket jeg raskt at det ikke falt seg naturlig å studere samhandling 
mellom tyrkerne og nordmenn, da jeg observerte at slik samhandling så å si var ikke-
eksisterende i de tyrkiske kvinnenes liv utenfor jobb og skole. Interaksjonen mellom tyrkere 
og nordmenn skjer hovedsakelig på jobb og skole, og da det ikke lot seg gjøre å være tilstede 
i slike sammenhenger skiftet jeg fokus. Forankring i tilhørighet, identifisering og til dels et 
generasjonsperspektiv har jeg beholdt. Når det kommer til generasjonsperspektivet har jeg 
ikke sett på forholdet mellom foreldre og barn, da samtaler med eldre tyrkiske kvinner ble 
vanskelig fordi et mindretall av dem snakker norsk. Jeg har informanter som vil kunne 
defineres som første- og andregenerasjon, men avhandlingen vil ikke være en generasjons-
komparasjon. De tyrkiske kvinnene både av første- og andregenerasjon som deltok i mitt 
prosjekt har mer eller mindre levd sitt voksne liv i Norge. Jeg vil forklare generasjonsaspektet 
nærmere i underkapittelet ’Hvem er de’. I stedet for å se på de overnevnte temaene i 
forbindelse til nordmenn begynte jeg å se på tilhørighet og identifisering i forhold til tyrkerne 
selv. Hvordan forholder de tyrkiske kvinnene seg til sin tyrkiske bakgrunn, hvem identifiserer 
de seg som? Jeg ble mer og mer interessert i hvordan tyrkerne identifiserer seg selv som 
tyrkere i Norge. Føler informantene tilhørighet til tyrkere og nordmenn samtidig, eller 
identifiserer de seg bare med personer med tyrkisk bakgrunn? Hvordan kommer former for 
tyrkiskhet til uttrykk gjennom det levde liv? Det ble også fristende å se hvordan deres 
tyrkiske bakgrunn - tyrkiske ’tradisjoner’, kulturelle særtrekk og religion - blir ivaretatt og 
                                                
1 Kronby er mitt oppdiktede navn på den byen hvor jeg studerte tyrkiske innvandrere. Jeg har valgt å bruke et fiktivt navn for 
å holde informantene mine anonyme så langt det er mulig. 
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videreført til de yngre generasjonene, og hvorvidt det skjer det endringer i disse gjennom 
videreføring. 
 
I denne avhandlingen skal jeg undersøke hvordan et utvalg tyrkiske første- og 
andregenerasjons kvinner lever et liv i Norge. Jeg er interessert i å finne ut hvordan tyrkisk 
bakgrunn vektlegges både til hverdags og fest. Ved å sette lys på ulike hverdagslige praksiser 
og hendelser i tyrkernes liv håper jeg å kunne belyse om de ivaretar ulike former for 
’tyrkiskhet’ i Norge. Har ulike ’tradisjoner’ forandret seg for å kunne praktiseres i Norge? 
Kan man si at bevaring og utføring av de ulike ’tradisjoner’ vedlikeholder kvinnenes 
tilhørighet og identifisering med sin tyrkiske bakgrunn og andre personer med tyrkisk 
bakgrunn?  
 
Da jeg hadde kommet godt i gang med feltarbeidet blant tyrkere i Kronby, oppdaget jeg at 
tyrkerne hovedsakelig er delt i to ulike grupperinger. Grupperingene er ikke bare synlige for 
meg, de ulike gruppene av tyrkere opptar også mine informanter. De snakker i termer om 
’oss’ og ’de andre’, og forteller om tiden før disse skillelinjene mellom tyrkerne i Kronby 
oppstod. Det var religion og kniving mellom to moskéer som resulterte i en splittelse av 
tyrkerne på 1980-tallet, blir jeg fortalt. Det går et skille mellom tyrkere som er strengt 
religiøse, som holder seg mer eller mindre for seg selv, blant sine egne, og den gruppen jeg 
fikk best innpass i. I den siste gruppen plasserte informantene seg selv, og kjente seg plassert 
i av ’de andre’ tyrkerne – innen en ’moderne/fornorsket/integrert’ kategori. I tillegg til de 
religiøse grupperingene finnes det geografiske grupperinger. Tyrkerne definerer, klassifiserer 
og tilskriver hverandre ulike karakteristika etter hvor i Tyrkia de kommer, eller har sin 
bakgrunn, fra. Selv om mine informanter bruker geografiske navn og setter tyrkere fra ulike 
landsbyer i båser, er ikke alle enige om hvor stor rolle geografisk herkomst spiller for 
samhandling og grupperinger i dag. Til tross for at det snakkes om klart atskilte grupperinger 
kan tyrkerne samhandle på tvers av disse grupperingene. 
 
Likhetstrekkene innad i det utvalget tyrkere jeg studerte er at de ser på seg selv som 
’moderne’ og ’integrerte’. Jeg vil allerede her gjøre det klart at jeg kommer til å ta i bruk 
betegnelsen ’moderne’ som en referanse til en folkelig diskurs, en betegnelse jeg bruker for å 
beskrive dagligtalen til mine informanter. Min bruk av begrepet ’moderne’ reflekterer til 
mine informanters aktive beskrivelse av seg selv og andre. De bruker ’moderne’ til å beskrive 
tyrkere, deri seg selv og andre, som er aktive i det norske samfunnet samtidig som de er 
 5 
aktive i det tyrkiske miljøet2. Slik jeg ser det vandrer ’moderne’ tyrkere mellom det norske 
samfunnet og det tyrkiske miljøet uten store problemer, og står i motsetning tyrkere som kun 
samhandler i det tyrkiske miljøet sammen med andre tyrkere. I informantenes samtaler kan 
det noen ganger virke som om de setter ’moderne’ som ensbetydende med det å være 
’fornorsket’, da kvinnene bruker ordene ’moderne’ og ’fornorsket’ om hverandre i 
dagligtalen. 
 
’Integrert’ er et annet begrep mine informanter benytter seg av i dagligtalen. ’Integrert’ er en 
betegnelse kvinnene anvender for å snakke om hvor godt de kan snakke norsk, at de jobber 
ute i det norske samfunnet, har gått/går på skole blant etniske nordmenn, har eller har hatt 
norske venner, og ikke minst at de klarer seg bra både i det tyrkiske miljøet og i det norske 
samfunnet i byen. Ali, mannen til en av informantene mine gav en dag uttrykk for hvordan 
han så på det å være integrert. Ali lakket trappen sin en dag, og skrev nymalt på et skilt i 
bunnen av trappa, hans kommentar til dette var; ”jeg skrev nymalt både på tyrkisk og norsk, 
så integrerte er vi!” ’Moderne’ og ’integrert’ i min tekst er verken abstraksjoner eller 
analytiske definisjoner, tvert i mot er det språklige representasjoner informantene anvender 
for å si noe om sine liv, til forskjell fra det kvinnene selv kaller for ’tradisjonelle tyrkeres’ liv. 
 
Jeg ønsker å knytte tyrkernes identitetsarbeid opp mot hvordan hverdagslivet leves, hvordan 
tyrkiske tradisjoner, væremåter, religion og religiøs praksis mer eller mindre reproduseres i 
det som er tyrkernes ’virkelighet’. Alle erfaringer, hendelser, situasjoner og relasjoner 
tyrkerne inngår i vil være med på å forme deres identitet, hvem og hva hun eller han 
identifiserer seg med og føler tilhørighet til. I så måte trenger jeg noen analyseredskaper som 
skal være med å forklare hvordan de tyrkiske kvinnene etablerer mening i deres liv. Jeg vil ta 
for meg disse analyseredskapene i underkapittel 1.3. 
 
1.1. Interesse og bakgrunn for valg av tema 
 
I løpet av feltarbeidet, og i tiden før og etter, har jeg flere ganger blitt konfrontert med 
spørsmålet; ”Hvorfor i alle dager valgte du å studere tyrkiske muslimske innvandrere i 
Norge, og hvorfor akkurat i den byen du gjorde det?” Etter å ha studert religionsvitenskap og 
Midtøstenhistorie på lavere grad, ønsket jeg å finne ut og lære mer om de ulike etniske 
                                                
2 Det tyrkiske miljøet vil jeg i denne avhandlingen bruke om hele gruppen tyrkere som bor i Kronby. 
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minoritetene som bor i Norge. Jeg ville studere muslimske innvandrere. Men på grunn av den 
store mengden muslimske nasjonaliteter i Norge og begrensninger med hensyn til tid for 
prosjektet, var det nødvendig å velge en bestemt nasjonal gruppe. Kriteriene jeg la ned for å 
velge ut gruppen var; at de har bodd lenge i Norge slik at språkproblemet ikke kom til å bli 
noe stort hinder, og at det fantes minst to generasjoner av gruppen boende i landet. Jeg ville 
også at det skulle være en av de store nasjonale gruppene av innvandrere som bor i Norge. 
Jeg stod til slutt igjen med pakistanere og tyrkere. Da jeg synes det er gjort mye forskning på 
pakistanere valgte jeg tyrkere. Jeg ble anbefalt å dra til byen Kronby, hvor det er en stor 
konsentrasjon tyrkere.  
 
1.2. ”Jeg - en tyrker som bor i Norge” 
 
Du trenger ikke være hundre prosent opptatt av tyrkiske tradisjoner og sånn bare 
fordi du går i moské. Moderne mennesker kan gå i moské når det passer dem, for 
eksempel ved høytider. 
 Jeg føler meg ikke som en del av Süleymanci opplegget siden veldig få av de 
fra min omgangskrets vanker der… det er stort sett mennesker fra samme sted, med 
mye slektsforbindelser som trekker hverandre dit. Altså har ikke moskéen bare en 
religiøs bit. Familierelasjoner, venner gir på en måte smitteeffekt i forhold til moské-
vaner eller ei. Det er som om du blir født i et visst fellesskap… om du ønsker eller ei, 
det er snakk om arv og miljø… eller vi kan kalle det gruppepress. Det som er uheldig 
er den krampaktige metoden som blir brukt… mye indirekte press på barn og unge! 
Der er ikke rom for mye kritisk tenkning… Enten eller tenkningen gjør det vanskelig å 
være en del av flere småsamfunn samtidig. 
 Så var det meg som tyrker i Norge… Vi som vokser opp i Norge får, om vi vil 
eller ikke, med oss en god del såkalte norske verdier, syn, tankegang og sånn. På 
samme tid får vi med oss mye tyrkisk væremåte også… hjemme, venner, tyrkisk media. 
Så er det opptil den enkelte å la seg påvirke av det ene eller det andre, eller plukke ut 
det som passer en. Slik utvikler vi oss til å bli den vi er. Det som er vanskeligst er 
likevel tilhørighetsbiten. Ikke nok med at man ikke tilhører majoriteten, blir ikke saken 
enklere når man ikke engang tilhører minoriteten; altså ”tyrkerne i Kronby”. Vi har 
en tendens til å tenke denne minoriteten som en helhet, og det er meget ukorrekt! Det 
kan nok være grunnen til at for eksempel folk med røtter fra samme landsby kommer 
sammen, om det så er i en moské. Jeg har ikke noen tilknytning til moské, selv om jeg 
står oppført som medlem og min mor er rimelig fast inventar der. Tror jeg har for 
liten slekt i Norge, jeg… har ikke vært så flink til å importere nok familie… 
 Jeg føler meg spaltet men definerer meg som – en tyrker som bor i Norge. Tror 
tyrkisk eller norsk avhenger av situasjonen man er i, hvem du sammenlignes med, 
familiesituasjon, selvbilde, tilhørighetsfølelse og så videre… heller enn hvem jeg er 
som person… For eksempel er jeg mer norsk enn tyrkisk ved barneoppdragelse, med 
dette mener jeg konsekvenser, regler og normer allerede ved småbarnalder, 
tidsfrister... er bundet av klokka… i motsetning til vanlig tyrkisk ”det-ordner-seg”-
mentalitet, selv om mine norske venner mener jeg har ”tyrkerklokke”, mens jeg er 
veldig tyrkisk med tanke på vennskap det som er mitt, er ditt, familierelasjoner, ved 
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høytider… Janteloven må ikke glemmes… Typisk norsk med janteloven; der er jeg 
veldig norsk i motsetning til mine tyrkiske medsøstre som vokser opp i Tyrkia! Jeg var 
mer norsk før, men har blitt rimelig tyrkisk når det gjelder å slappe av sammen med 
mennesker man ikke kjenner, jeg tar kontakt med mennesker, hilser på naboen… selv 
om han ikke alltid hilser… Med andre ord trenger ikke å være på fest for å ”bli varm i 
trøya”. Og så er jeg litt opptatt av kvinnens plass i samfunnet her tenker jeg på like 
rettigheter. 
 Og så tror jeg det blir vanskeligere for en ’tradisjonell’ tyrkisk kvinne å 
tilpasse seg skole, arbeidsliv det norske samfunn; hennes rolle er definert av 
nordmenn og andre tyrkere allerede ved hennes ytre… for eksempel klesstil… Dette er 
selvopplevd. En kvinne med skaut blir ofte oppfattet som tilbakeholden, undertrykket, 
asosial, religiøs. Forhåndsdømming… Dette er skumle saker. Manglende gjensidig 
respekt, aksept, forståelse og åpenhet skaper enda større hindringer mellom tyrkere 
og nordmenn i Kronby.… gjensidig… En tyrker som ikke føler at han eller hun blir 
tatt på alvor, tatt vel i mot av nordmenn, vil heller ikke ta nordmenn på alvor! … 
Logisk, spør du meg. (Sedef) 
 
Sedef snakker her om hva det vil si for henne å være tyrker – en tyrkisk kvinne som bor i 
Norge. Hun snakker om hvordan hun som tyrker i Norge mer eller mindre ubevisst bygger 
sin identitet – hvem hun er – på tyrkiske og norske væremåter og verdier samtidig. Sedef 
mener videre at hvem hun identifiserer seg med er situasjonsavhengig og at det er noen sider 
ved henne hvor hun kan føle seg mer tyrkisk enn norsk og omvendt. Selv om hun i noen 
sammenhenger har tatt opp i seg norske væremåter og verdier er hun klar i sin tale når hun 
sier; ”Jeg føler meg spaltet men definerer meg som – en tyrker som bor i Norge”. Jeg vil i 
denne avhandling gå mer inn på og belyse de momentene som Sedef har uttrykt i narrativet 
ovenfor. 
 
1.3. Tematikk & teoretiske forankringer 
 
No man is an island, entire of itself, every man is a piece of the Continent, a part of 
the main […] - John Donne3 
 
De store globaliseringsprosesser hvor grupper av mennesker flytter over både geografiske og 
kulturelle grenser og bosetter seg har resultert i forskeres økende interesse for studier rundt 
og om identitet. Globaliseringen har medført at det bor mennesker innenfor et og samme 
samfunn med ulike identifiseringer og tilhørighetsfølelser. Den utstrakte ’kulturelle’ 
kontakten mellom mennesker fra ulike deler av verden har resultert i at det ’sosiale kartet’ 
ikke lenger passer med det ’sosiale landskapet’4 vi i dag ser i verden. Flere samfunns-
vitenskaplige forskere hevder et perspektiv som rommer at å ’leve i flere samtidige verdener’ 
                                                
3 Sitatet er hentet fra Richard Jenkins bok Social Identity 1996 
4 Sosiale kart og sosialt landskap er begreper jeg har lånt fra Richard Jenkins 1996. 
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ikke lenger er et ukjent eller problematisk fenomen (Andersson 2000, Jacobsen 2002, 
Østberg 2000, Ålund 1991).  
 
Jeg vil her introdusere teoriene som skal fungere som et analytisk rammeverk i tilnærmingen 
til en forståelse om hvordan tyrkiske kvinner i Norge vektlegger sin tyrkiske bakgrunn som 
viktig for å etablere mening i sine liv.  
 
Gjennom hvem og hva vi identifiserer oss med kan vi mennesker uttrykke og definere hvem 
vi er i forhold til andre mennesker, hvor visse karakteristikker, som felles minner og historie, 
klær, tro, verdier, musikk smak, mat osv, kan være formative. Islam, Atatürk, tyrkisk, 
magedans og börek5 kan være særtrekk og momenter tyrkerne identifiserer seg med. Delte 
kulturelle -, tradisjonelle særtrekk og historiske hendelser er viktige og med på å skape en 
felles identitet – og tilhørighetsfølelse innad i en gruppe mennesker, som enten bor innenfor 
egne nasjonale grenser eller i et annet land enn opprinnelseslandet.  
 
Migrasjon har ført til at nasjonale grenser er blitt krysset, men til tross for at grensene krysses 
betyr ikke det at menneskene som migrerer ikke bringer med seg kulturelle særtrekk som 
preger dem til det nye landet. Bevaring av kulturelle særtrekk, ’tradisjoner’ og verdier blir 
viktig i en migrantsituasjon nettopp fordi ved å bo i et annet land er ikke deres kulturelle – og 
tradisjonelle særtrekk lenger en selvfølge. Særtrekk som før ble tatt som en selvfølge trekkes 
ofte eksplisitt frem i den nye hverdagen for slik ikke å glemmes. Og brukes for å lære de nye 
generasjonene om deres opprinnelse, verdier, tro og kulturelle særtrekk. Etterkommerne av 
de første migrantene vil ettersom tiden går kunne endre perspektiver på og bruken av 
’tradisjoner’. Hvor og hvem de yngre generasjonene føler tilhørighet til og identifiserer seg 
med kan også bli forandret.  
 
Identitet er ikke statisk, noe en person ’bare har’. Identitet blir hele tiden etablert og reetablert 
i samhandling med andre, både sammen med ’signifikante andre’ eller ’sosiale andre’6, og i 
forhandling med seg selv. Jeg vil anvende et dynamisk og prosessuelt syn av identitet. Når vi 
hevder en identitet gjennomgår vi en prosess hvor en/vi kategoriserer en/oss selv og blir 
kategorisert av andre i ulike sosiale prosesser og kontekster som er en del av hverdagslivet. 
                                                
5 Gjærbakst som kan minne om innbakt pizza; kan inneholde purre, poteter, fetaost, bladpersille med mer. 
6 Signifikante andre; mennesker man har relasjoner til og som betyr noe for en. Den sosiale andre er mennesker vi møter som 
vi ikke har noen faste relasjoner til. Begrepene ble først brukt av G.H Mead i Self and Society (1934), University of Chicago 
Press. Senere har også andre samfunnsvitenskaplige forskere, som Barth, Taylor, Jenkins mfl. tatt i bruk hans begrep i 
identitets- og etnisitets debatter. 
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Jenkins (1996) sier identitet handler om “being or becoming”. Hall’s (1996) syn peker i 
samme retning; ”identification is a construction, a process never completed – always in 
process” (ibid:2). Identitet blir således ikke formet i isolasjon. Kulturelle særtrekk med 
hensyn til hvem og hva mennesker identifiserer seg med er dialogiske ikke monologiske, de 
skapes gjennom relasjoner vi har med ’signifikante andre’.  
 
We define our identity always in dialogue with, sometimes in struggle 
against, the things our significant others want to see in us. Even after we 
outgrow some of these others - our parents, for instance - and they disappear 
from our lives, the conversation with them continues within us as long as we 
live (Taylor 1994: 79). 
 
Jeg ønsker å se hvordan tyrkiske kvinner forholder seg til sine ’signifikante’ – og ’sosiale 
andre’. Jeg vil belyse hvordan de sosiale relasjonene – og nettverkene kvinnene inngår i kan 
påvirke hvem de identifiserer seg med, og hvor/hvem de føler tilhørighet til. Fører 
foreldregenerasjonens konstante påminnelse om deres tyrkiske bakgrunn til motstand mot- 
eller en økende nærhet og bevaring av det tyrkiske?  
 
Jenkins (1996) vektlegger det sosiale aspektet ved identitet, hvor identitet ikke kan oppstå i et 
vakuum, men i samhandling med andre. Jenkins snakker om identitet på to ulike nivåer; den 
individuelle personlig - og den kollektive identitet som er felles og delt. Det er ikke lett å 
anvende Jenkins begreper i praksis, jeg har likevel valgt å bruke begrepene analytisk. Jeg 
mener at Jenkins sine to nivåer av identitet er fruktbart i forhold til mitt materiale, da hans 
analytiske begrep kan brukes til å belyse kompleksiteten av identitet, identifisering og 
tilhørighet også blant det utvalget av tyrkere jeg har studert. Jeg ønsker å bruke Jenkins 
perspektiv om personlig – og kollektiv identitet til å analysere og forklare hvordan mine 
informanter ser på seg selv som annerledes fra den store tyrkiske majoriteten i Kronby, den 
mine informanter refererer til som mer konservative og tradisjonsbundne. Jeg ønsker å bruke 
skillet mellom individuell – og kollektiv identitet i min avhandling. Skillet er nyttig for å vise 
hvordan kvinnenes syn på seg selv henger sammen med hvordan andre7 ser på dem, og 
hvordan disse ulike synene henger sammen og påvirker hverandre.  
 
Fredrik Barth (1969) ser på betydningen av å se etnisk identitet i forhold til sosial 
organisasjon. Barth kritiserer det primordiale synet som tar utgangspunkt i stabile 
                                                
7 Det være seg ’signifikante andre’ eller ’de sosiale andre’. 
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opprinnelige forhold ved kultur (les: felles opprinnelse, historie og symboler med mer) og 
etnisitet. Barth kritiserer slik det som hevdes å skulle være essensen ved identitet og 
vektlegger slik betydningen av situasjon og etniske grenser. Med grenser mener Barth sosiale 
grenser. Det er forholdet omkring disse grensene mer enn ’the cultural stuff’8 som gir en 
innsikt i etnisk identitetshåndtering, mener han. Jeg ønsker å bruke Barths perspektiv for å se 
hvordan de tyrkiske kvinnene forholder seg til de sosiale grensene. Har ’the cultural stuff’ 
noe å si for hvem og hva kvinnene identifiserer seg med? Eller er det, som Barth mener, først 
gjennom samhandling med andre at etnisk tilhørighet blir vedlikeholdt, hvor felles 
opprinnelse og bakgrunn trekkes inn som spillbare variabler? Barth ser således ikke på 
etniske grupper som faste, samtidig hevder han at etniske grenser kanaliserer det sosiale liv. 
De sosiale grensene vedvarer ikke bare til tross for flyt av mennesker og informasjon over 
dem, selve flyten er nødvendig for at grensene i det hele tatt skal kunne trekkes. Er det da slik 
at tyrkerne i Kronby blir, som følge av at de er en minoritet i det norske majoritetssamfunnet, 
mer bevisst sin tyrkiske bakgrunn når de samhandler med nordmenn? Blir tyrkiske 
familieverdier og ekteskapspraksiser forsterket i møte med norske verdier? Blir tyrkisk 
gruppetilhørighet og identifisering konstruert og muligens forsterket gjennom transaksjoner 
som oppstår ved og over grensen mellom den norske majoriteten og den tyrkiske 
minoriteten? Barth sier videre at etnisk identitet ikke ses som uforanderlig og varig, men 
flytende og mer situasjonsavhengig. Finnes det da også situasjoner hvor de tyrkiske kvinnene 
føler seg mer som en del av en tyrkisk gruppe, et fellesskap som er forskjellig fra norske 
jenter og kvinners fellesskap. Og finnes det samtidig noen situasjoner og kontekster som 
tyrkerne inngår i hvor ulikhetene mellom dem og norske ikke trekkes inn i samhandlingen? 
Jeg ønsker å drøfte de overnevnte spørsmålene gjennom empiriske eksempler senere i 
avhandlingen. 
 
G. Carter Bentley (1987) har kritisert Barth for hans syn på etnisitet. Bentley mener Barth har 
vært mer opptatt av forskjeller mellom grupper enn likhet innad i grupper. For å illustrere at 
likhet innad i grupper spiller en vesentlig rolle i spørsmålet om etnisitet og videre etnisk 
identitet tok Bentley i bruk Bourdieus ’habitus’9 begrep. Bourdieu kan plasseres i en ’midt-i-
mellom’ posisjon, mellom et syn på struktur som binder mennesker fast og et syn på 
’agency’, som gir mennesker valg og spillerom. Bentley hevder at habitusbegrepet kan 
                                                
8 ’The cultural stuff’ som Barth snakker om kan være kulturelle særtrekk som historie, tradisjon, religion, klær, artefakter, 
mattradisjoner tanker, idéer, verdier med mer. 
9 Habitus er de ’strukturerte strukturer’ som fungerer som ’strukturerende strukturer’. Således er habitus ulike lærte 
disposisjoner for handling og tenking, disposisjoner internalisert gjennom sosialisering (Bourdieu 1977). 
 11 
brukes til å skape en mer enhetlig forståelse av prosesser som peker mot spørsmål omkring 
tilhørighet og etnisitet. Mennesker med samme livserfaring, som har vært utsatt for like 
etnisitetsmarkører10 i tidlig sosialisering, deler samme habitus og på denne måten også etnisk 
tilhørighet, hevder Bentley. 
 
I kraft av å vokse opp i en familie vil et barn gjennomgå en sosialiseringsprosess. Jenkins 
(1996) refererer til de verdier og koder for atferd et barn tilegner seg gjennom den tidlige 
sosialisering i familien for et barns ’primæridentitet’, mens Bourdieu (1977) vektlegger 
’habitus’. Begge begrepene viser til vedvarende identifiseringer, samtidig som begrepene 
også rommer mulighet til forandring i et menneskes disposisjoner og hvem de identifiserer 
seg med over tid. Jenkins (1996) mener at primæridentitet er mer solid og uforanderlig at den 
tidlige sosialisering danner et grunnlag, et fundament i en persons liv. Bentley (1987) derimot 
bruker Bourdieus habitusbegrep for forklare hvordan noen identifiseringsmarkører kan være 
vedvarende. I artikkelen ”Ethnicity and Practice” trekker han frem et eksempel om ei ung 
Marano jente, Soraya Monap, fra Filippinene. Hun ble oppdratt i et muslimsk hjem på 
Mindanao, men i motsetning til majoriteten av den muslimske befolkningen ville faren at 
døtrene skulle få seg en utdannelse. Hun gikk først på en katolsk privatskole, men rømte etter 
hvert til Manila for å unngå et ekteskap. I Manila levde hun som et moderne sekulært 
menneske, men hun kunne ikke glemme hvor hun kom fra. Soraya hadde ambivalente 
følelser med hensyn til hvem hun var og hvor hun kom fra. For å prøve å knytte positive 
følelser til sitt folk begynte hun i en Marano dansegruppe, samtidig som hun var en del av det 
moderne livet i Manila. Men da det oppstod uroligheter mellom muslimer og kristne i 
landsbyen hun kom fra, flyttet hun tilbake og kjempet for muslimenes sak. Da hun kom 
tilbake giftet hun seg etter en stund med en muslimsk misjonær, men hun fortsatte å leve både 
som Marano muslim og vestlig modernist. Soroya eksempelet kan til dels gi et bilde av de 
tyrkerne jeg har studert, som både føler seg som ’moderne’ mennesker og en ’integrert’ del 
av det norske samfunnet, som på samme tid ikke vil gi slipp på sin tyrkiske/muslimske 
bakgrunn. Jeg ønsker å se på den tyrkiske religiøse identitet både som en primæridentitet og 
en del av den tyrkiske habitus, da mine informanter har fått lærdom i religionen islam fra da 
de var ganske unge, og selv om informantene ikke er like praktiserende som islam tilsier er 
det at de er muslimer fundamentalt viktig for hvem de er. På mange måter setter kvinnene et 
likhetstegn mellom betegnelsen tyrker og muslim. 
                                                
10 Etnisitetsmarkører kan være felles religion, språk, nasjonalitet, historie 
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Kan en forening av perspektivene til Barth og Bentley brukes til å vise hvilke elementer som 
er viktig med hensyn til tilhørighet og identifisering i tyrkernes liv? En gruppe mennesker vil 
trekke på ulike elementer som er felles for dem, noen grunnleggende formative strukturer i 
form av avstamning, historie, artefakter og tradisjon. Spørsmålet er hvordan etnisitet kan 
betraktes som en gruppemarkør i forening av ’massene’ over tid? Vil da større kontakt 
mellom ulike etniske/nasjonale grupper føre til mer markante etniske skillelinjer, og en 
sterkere bevissthet om hvem ’vi’ er i forhold til ’andre’? Blir tyrkerne mer bevisst på 
ulikheter gjennom møte og samhandling med ’de andre’ eller spiller ulikheter i kulturelle – 
og tradisjonelle særtrekk også en viktig rolle for identifisering og tilhørighet?  
 
Bourdieu (1977) ser i sin sosiale praksisteori nærmere på menneskers erfaringer med hensyn 
til hva som gjøres eksplisitt og det som forblir implisitt. Han hevder at ulike forhold, som for 
eksempel kroppsliggjorte vaner mennesker tilegner seg gjennom oppvekst, frembringer ulike 
disposisjoner11 for handling. Bourdieu legger frem begrepet habitus som defineres som et sett 
’strukturerende strukturer’, og som er rettledende for handling, tanker og måter å løse ulike 
oppgaver på. Slik kan habitus fremstå som ubevisst og dermed tas for gitt; 
 
[…] what is essential goes without saying because it comes without saying: 
the tradition is silent, not at least about itself as a tradition; customary law is 
content to enumerate specific applications of principles which remain 
implicit and unformulated, because unquestioned (Bourdieu 1977:167). 
 
Det som tas for gitt og er internalisert kaller Bourdieu for ‘doxa’; den tause ’tradisjon’ og 
’kultur’ som ikke uttrykkes eksplisitt. ’Doxa’ står i motsetning til ’orthodoxy’ og 
’heterodoxy’ som begge er eksplisitte og en del av det uttalte; de er samtidige og står i 
kontrast til hverandre. Endringer i objektive forhold, eksempelvis politiske og økonomiske 
kriser samt kulturell kontakt kan resultere i endringer i habitus ved at det stilles spørsmål ved 
tidligere sannheter (ibid:169). Det er i slike tilfeller, hevder Bourdieu, at ’ortodoxy’ kan 
forstås som å opprettholde ’doxa’. De ulike valgmulighetene samfunnet tilbyr når det blir stilt 
spørsmål til ’sannheter’ kaller Bourdieu for ’heterodoxy’. Bourdieu vektlegger videre at 
denne modellen kan være anvendelig i studier av generasjonskonflikter; 
 
                                                
11 ”The word disposition seems particularly suited to express what is covered by the concept of habitus (defined as a system 
of dispositions). It expresses first the result of an organizing action, with a meaning close to what that of words such as 
structure; it also designates a way of being, a habitual state (especially of the body) and, in particular, a predisposition, 
tendency, propensity, or inclination (Bourdieu 1991(1977):214, f. 1) 
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[…] generation conflicts oppose not age-classes separated by natural 
properties, but habitus which have been produced by different modes of 
generation, that is, by conditions of existence which, in imposing different 
definitions of the impossible, the possible, and the probable, cause one 
group to experience as natural or reasonable practices or aspirations which 
another group finds unthinkable or scandalous, and vice versa (ibid:78). 
 
Jeg ønsker med utgangspunkt i Bourdieus teorier om habitus og mulighetene for endring som 
han presenterer gjennom begrepene ’doxa’, ’ortodoxy’ og ’heterodoxy’  å se på hvordan de 
tyrkiske kvinnene preges av sin tyrkiske bakgrunn som de har fått tilgang til gjennom sin 
oppvekst i en tyrkisk familie. Samtidig vil jeg se om kvinnene i møte med det norske 
samfunnet, gjennom kulturell kontakt, begynner å sette spørsmålstegn ved ulike ’sannheter’ 
og praksiser i sine liv. Jeg ønsker å benytte meg av Bourdieus tanker om 
generasjonskonflikter i min analyse av endring i tyrkisk ’kultur’ og ’tradisjon’. Jeg har ikke 
noen observasjoner som tilsier at det forekommer store konflikter mellom mine informanter 
og deres foreldregenerasjon. Jeg ønsker derimot å bruke av Bourdieus tanker om generasjons-
konflikt til å rette oppmerksomheten mot det jeg vil kalle for ei begynnende 
’generasjonskløft’. ’Generasjonskløften’ ønsker jeg å se som de holdningsendringer som har 
funnet sted hos mine informanter. Spørsmålet er hvordan de tyrkiske kvinnene gjennom 
samhandling med nordmenn lærer å håndtere ulike verdisett og væremåter, dette til forskjell 
fra hvordan deres foreldregenerasjon ønsker å bevare væremåter og verdier slik de husker det 
fra Tyrkia.   
 
Tyrkerne i Kronby har et spesielt og nært forhold til sitt og/eller foreldrenes hjemland, 
Tyrkia. De har ikke bare en følelses- og tankemessig tilhørighet og kontakt med landet, men 
også en fysisk kontakt ved at de reiser ’hjem’ på ferie. Tyrkerne i Kronby har en sterk 
tilknytning til hverandre og deres felles fortid og slik kan tyrkerne defineres som en 
diasporabefolkning. En diasporabefolkning lever som minoriteter ofte fjernt fra sitt 
opprinnelige hjemland.  Den analytiske interessen rundt en ny måte å se diaspora begrepet på 
har vokst i takt med migrasjonsforskningen. Blant forskere finnes det ulike forestillinger om 
hva det innebærer å leve i et diasporasamfunn. Når det gjelder jødene, afrikanere, palestinere 
og armenere har diaspora konnotasjoner til mer alvorlige hendelser som traumer, forvisning 
og krig, hvor det drømmes om fedrelandet, mens de lever i eksil i et annet land ofte langt 
borte fra det opprinnelige hjemlandet (Cohen 1997). Selv om tanken om diaspora varierer, 
innenfor forskningen, har alle typer av diasporasamfunn noen fellestrekk mener Cohen; 
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[…] all diasporic communities settled outside their natal (or imagined natal) 
territories, acknowledge that "the old country" - a notion often buried deep 
in language religion, custom or folklore - always has some claim on their 
loyalty and emotions. That claim can be strong or weak, or boldly or meekly 
[…] but a member's adherence to a diasporic community is demonstrated by 
an acceptance of an inescapable link with their past migration history and 
sense of co-ethnicity with others of a similar background (Cohen 1997: ix). 
 
Diasporasamfunn vil, med bakgrunn i det Cohen her hevder, ha sterke følelser for og 
tilhørighet til et hjemland, selv om menneskene som lever i et diasporasamfunn ikke har 
opplevd krig og forvisning. I min tekst ønsker jeg å se diasporasamfunn som en gruppe av 
mennesker som har migrert til et annet land, enten i søken etter arbeid og et bedre økonomisk 
liv, eller som et resultat av familiegjenforening. Tyrkerne i Kronby er mennesker som kan 
betegnes som å leve i et diasporasamfunn. De har, som vi skal se, lykkes i å konstruere/ 
reprodusere seg selv og en ny kulturell identitet ved, enten bevisst eller ubevisst, å bygge på 
kulturelle særtrekk fra mer enn en ’kultur’. Jeg vil videre vektlegge transnasjonale bånd som 
viktige i å forstå og skape mening i tyrkernes liv. Slik jeg ser det trenger jeg et begrep som 
innebærer den tyrkiske minoritetens konkrete kontakt med hjemlandet, som vedlikeholdes og 
styrkes på flere ulike måter.  
 
Selve begrepet transnasjonalisme ble først tatt i bruk på slutten av 1980-tallet av forskere som 
studerte integrering av innvandrere i vertsland. Forskerne så at kontakten til hjemlandet og 
fortiden var omfattende og hadde en innvirkning på hvordan livet ble levd, og de manglet et 
analytisk perspektiv til å diskutere dette fenomenet med (Fuglerud 2004). Transnasjonalisme 
kan defineres som;  
[…] en vektlegging av en fremvekst av sosiale prosesser hvor immigrantene 
etablerer sosiale felt som krysser geografiske, kulturelle og politiske 
grenser. Immigrantene blir oppfattet som transimmigranter når de utvikler 
og vedlikeholder mangfoldige relasjoner, det være seg relasjoner bygd på 
familie-, økonomiske-, kulturelle-, religiøse eller politiske grunnlag som 
strekker seg over geografiske grenser. Immigrantenes mangfoldige 
engasjement både i hjemlandet og "vertslandet" er et sentralt element i det 
de kaller for transnasjonalisme (Schiller mfl. 1992:ix, (min oversettelse)). 
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1.4. Et narrativt perspektiv 
 
Jeg ønsker i min avhandlig å bruke et narrativt perspektiv i min presentasjon av de tyrkiske 
innvandrernes hverdagsliv. Jeg vil at deres stemmer skal komme til syne i teksten gjennom 
deres egne beretninger om sine liv til meg, og håper således at jeg vil unngå en tekst 
utelukkende om mine ord og tolkninger på det som har blitt meg fortalt. Slik blir det i denne 
teksten to hovedfortellere; mine informanters fortellinger om seg selv og andre, og meg med 
min tekst. 
 
Across cultures, narrative emerges early in communicative development and 
is a fundamental means of making sense of experience. Narrative and self 
are inseparable in that narrative is simultaneously born out of experience 
and give shape to experience. Narrative activity provides tellers with an 
opportunity to impose order on otherwise disconnected events, and to create 
continuity between past, present and imagined worlds (Ochs & Capps 
1996:19).   
 
Det narrative perspektivet sier noe om strukturen i det som fortelles, og anvendes i 
antropologien til å analysere ulike typer tekstliggjøring. Narrativanalyse setter fokus på 
forholdet mellom erfaring og fortelling, i likhet med kognitiv analyse. Kognitiv antropologi 
er nært knyttet opp til erfaring og en forståelse av språk og språkliggjøring. Kognitive 
modeller er tankemessige – og kulturelle modeller. Knudsen (1990) har sett nærmere på 
Vietnamesiske flyktninger og hvordan de ordener tid kognitivt inn i tre atskilte faser når de 
konstruerer sine livshistorier. Livshistorier kan, i følge Knudsen, være anvendelige i 
forståelse av unge flyktningers minner og konstruksjon av mening. Kognitive modeller viser 
til et menneskes konstruktive aktivitet (ibid:129). Hva som erfares og hva som fortelles om 
det som er erfart er to ulike forhold. Slik velger mennesker ut hendelser de anser som viktig å 
trekke frem når de forteller om sine erfaringer og sine liv til andre, for eksempel antropologer 
(Borneman 1999, Knudsen 1990). Et narrativt perspektiv viser slik til fortelleren av en tekst 
og de utvelgelser og vektlegginger personen foretar i fremstillingen for å tillegge det som 
fortelles mening (Bruner 1990).  
 
Bruner (ibid) beskjeftiger seg med lokalisering av selvet gjennom livshistorier (ibid:120), og 
hvilke prosesser og transaksjoner mennesker inngår i gjennom konstruksjon av mening. For å 
kunne forstå mennesker må man først og fremst begripe hvordan menneskets erfaringer og 
handlinger formes av menneskets bevissthetstilstand, mener han. For det andre må vi forstå 
hvordan slike bevissthetsformer kun kan realiseres ved deltakelse i et kulturelt system. 
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Bruner foreslår en større oppmerksomhet om ’kultur’ som avgjørende i vår forståelse av 
hvordan et menneske gir mening til handlig. Bruner bruker betegnelsen ’kulturell psykologi’ 
hvor ’folkepsykologi’ inngår som et sentral trekk. For Bruner er ’folkepsykologi’ et system 
hvori mennesker organiserer sine erfaringer, viten om og transaksjoner med den sosiale 
verden (ibid 33-35). Bruner ser folkepsykologiens meningsskapende funksjon som viktig når 
det kommer til individets forståelse av seg selv og sine handlinger. Spørsmålet er hvordan 
mennesker bruker slike kognitive, psykologiske og lingvistiske modeller til å forstå – og 
verdsette – sin verden. For å forstå slik narrativ strukturering er det analytisk viktig å finne ut 
hva som fortelles, situasjoner og kontekster en forteller om og i, i tillegg hvilken hensikt og 
mening fortellingene viser til (Bruner 1990, Knudsen 1990). Gjennom aktiv bruk av 
narrativer vil jeg forsøke å forstå hvordan de tyrkiske kvinnene skaper mening i sine liv ut fra 
deres beretninger som første- og andregenerasjons tyrkiske innvandrere i Norge. Narrative 
data som fremkommer på bakgrunn av samtaler og intervjuer er hovedkildene til den 




Identifisering, tilhørighet, ’kultur’ og ’tradisjon’ - bevaring og endring - er nøkkelbegreper i 
min avhandling. Tilhørigheten vil være en kulturell tilhørighet, det være seg i forhold til 
foreldrenes bakgrunn og til det landet tyrkerne nå bor i. Hvem er det mine informanter 
identifiserer seg med? Hvordan uttrykker et menneske tilhørighet til to ulike land og 
’kulturer’ samtidig? Jeg ønsker å finne ut hvordan mine tyrkiske informanter ivaretar sin 
tyrkiskhet gjennom sin hverdag. Hvilken rolle spiller slik bakgrunn i livet som leves i Norge? 
På hvilken måte kommer tyrkiskhet til uttrykk og hvordan bevares den i hverdagslivet deres? 
 
Jeg ønsker å se hvordan ’moderne integrerte’ tyrkiske kvinner i Kronby lever etter 
tradisjonelle tyrkiske verdier og ’tradisjoner’, og samtidig tilpasser seg et liv i Norge. 
Hvordan håndterer de tyrkiske kvinnene flere norm – og verdisett på samme tid, og skjer det 
en forandring slik de ser det på tradisjon og kulturelle særtrekk? Jeg skal i denne 
avhandlingen se hvordan former for tyrkiskhet utspilles.  
 
Videre ønsker jeg å analysere tyrkiske kvinners forhold til sin tyrkiske bakgrunn, hvordan 
informantene forholder seg til det ’tyrkiske’ versus det ’norske’. Jeg vil se nærmere på 
hvordan de kombinerer tyrkiskhet. Tyrkiskhet kan bestå i tyrkisk væremåte, verdier og 
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tradisjoner, kombinert med norske verdier og væremåter. Jeg vil se hvordan deres tyrkiske 
bakgrunn påvirker identitetshåndtering der idéen om ’moderne’ og ’integrerte’ individer i det 
norske samfunn blir satt i sentrum. 
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1.6. Et dikt 
 
KUNSTEN Å BLI ’KRONBYENSER’ 
Skrevet av Sadi Emeci & Lars Aasrud 
 
De kom østfra, mørke mytiske menn. Søkte til det 
rolige landet med velstand. Tok plass ved 
maskinene som trengte folk. De kom til landet med 
de lys sommernetter og de kalde, mørke 
vinterdager. De kom med håp og drømmer i 
kofferten. De var ensomme, kjente bare hverandre. 
Søkte sammen når dagene ved maskinene var endt, 
sitt første stamsted fant de på jernbanestasjonen 
sammen med de andre som kom og de nye mørke 
menn så med lange blikk mot skinnegangen. Bikket 
deres var på vandring mot øst 
 
Byen hadde ikke sett ut sånn støtt. Vi går bakover 
for et historisk gløtt. Når ble den første 
’Kronbyenser’ født. En skisse av han er risset som 
helleristning. Inn i fjellet ved åskanten. Der ser du 
den første ’Kronbyenser’. Tynn som en piperenser 
på vei mot en drøm. Først oppfylt langt inn i 
fremtiden av hans sønnesønns sønnesønn 
 
Han ble viking og veideman. For ut til fremmede 
land, til korstogene. Den gang NSB, Norges 
statsbaner gikk i rute. Særlig fordi folk alltid var 
tidlig ute 
 
Vår mann fulgte Sigurd Jorsdalsfarer til Tyrkia og 
Miklagard. Han var en stund på fremmed jord. Men 
hjemlengselen var stor, til gryta hennar mor. Som 
et minne om de mørke, mystiske netter, og de 
sterke krydderretter. Tok han med seg en klype salt 
og en dose tyrkiske pepper, Hjem til sin bondefetter 
langt oppi saueland ved XX. Der de kokte Norges 
første fårikål 
 
Men så kom elendigheta, svartedauden for furet 
værbitt over vannet, utarmet. Bygdene lå tomme 
tilbake der nesten alle var døde Ødegårdene sto 
nakne igjen og var øde. Århundrene gikk, vi ble et 
hærtatt land 
 
Inntil vi en vakker dag, brøt lenker, bånd og tvang. 
Vi temmet våre fosser og demret våre vann. 
Industrieventyret var i gang. Maskinene nynnet på 
fremtidens sang 
 
Vi ble fort få her i landet, da maskinene gikk for 
fullt. Industrien trengte flere folk. De kom østfra og 
de kom uten tolk. De kom hit nord, uten å kunne et 
eneste norsk ord. De var stille der de for. Ville ikke 
sette for dype spor. De hadde bare en drøm. Bli 
rike, kjøpe seg traktor. Komme seg hjem, dyrke 
egen jord 
 
De bodde i kjeller og på loft. De arbeidet hardt. Var 
redde for skoft. De bodde tett som en flokk i bur. 
Sov på skift etter tur. I en luft tett som tåke og 
ganske sur 
 
De var som en fremmed trekkfugl. En underlig 
gjøk. Det var heller ingen spøk. Spise merkelig mat 
og lukte hvitløk 
 
Når er det drømmen om å dyrke egen jord, kjøpe 
seg traktor forsvinner? Når de drar for å hente sine 
kvinner. Sette et større bo. Se tiden an, falle litt mer 
til ro 
 
Kronby av i dag har andre og nye bilder. 
Jernbanestasjonen er ikke lenger stamstedet for de 
mørke menn. Byen har fått en ny fargeklang, nye 
smaker, nye lukter og en annen puls. De østfra har 
til og med sine egne kaféer. Der mennene er 
sportsgale når Galataseray eller de med hvite 
halvmåner på brystet spiller. De setter sitt merke på 
bybildet. Med sine butikker og de nye pølsebuer, 
kebabsjappene. De bor i pent møblerte ’kronby-
hjem’ av furu. Og tyrkiske tepper. Noen bor til og 
med på XXXXX, framfor en Tyrkisk kebab brunsj. 
Spiser de havregrøt, fiskeboller og kvikklunsj 
 
Men en ting klarer de ennå ikke. Føle lengselen 
mot den tunge, tause skog. Ta opp arven etter 
Torleif Haug. De vet at naturen er til. Men ikke for 
å brukes på nordmannsvis. Vandre i ensomheten og 
kanskje gå seg vill. Man setter ikke livet på spill. 
På tur med hele familien, campingstoler og 
engangsgrill 
 
Denne reisen er nå på hell. Men det har vi sett. Og 
ser det kanskje også i kveld. For ’Kronby’ er det 
håp. Bare se på 17. mai toget med barna fra 
’Tronåsen’. Nå slakter vi gamle hellige kuer. 
Bygger nye bruer. På det beste fra den norrøne 
kulturskatt. Meislet sammen med. Minner fra den 
blå moské. Og arken fra Arrarat 
 
Sammen skal vi øve oss på kunsten å bli 
De nye ’kronbyensere’. Sammen skal vi leve ut. 
Drømmen om ’Kronby’ 
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2. Bakgrunn og Kontekst 
 
Dersom jeg skal kunne skildre tyrkernes liv, ser jeg det som nødvendig å se litt nærmere på 
viktige migrasjonshistoriske hendelser i den tyrkiske foreldregenerasjonens liv. I tillegg vil 
jeg ta for meg den nyere tyrkiske innvandringen gjennom familiegjenforening til Norge. 
Tyrkernes innvandringshistorie er betydningsfull i forhold til hvem mine informanter er i dag, 
hvem barna deres er, hvordan de ser på seg selv.  
 
Jeg vil videre i dette kapittelet se nærmere på hvor tyrkerne bor i Kronby, og hvorfor noen 
bor i områder hvor det er stor konsentrasjoner av tyrkere, og hvorfor andre tyrkere ønsker seg 
bort fra disse områdene. Vi vil her få en liten innføring i de to moskéene i byen, og til slutt 




Migrasjon blir definert som det å flytte på seg. Flyttingen kan være både frivillig og ufrivillig 
og finner sted både innenfor samme land og mellom ulike land. Drivkrefter til migrasjon kan 
være økonomisk nød, politisk forfølgelse, leiting etter bedre levekår, miljøødeleggelse osv. I 
moderne tider har migrasjon blitt nært knyttet opp mot makroprosesser som internasjonal 
globalisering, som har følger for den gruppen mennesker som velger å flytte på seg og de 
landene som mottar disse immigrantene (Fuglerud 2001). Jeg ønsker her å se nærmere på de 
prosesser som resulterte i at tyrkere valgte å flytte fra Tyrkia til Europa, og Norge. 
 
Arbeidsinnvandringen til Vest-Europa kom først hovedsakelig fra uindustrialiserte områder i 
Øst-Europa. Senere ble det satt i gang en storstilt arbeidsinnvandring også fra andre 
verdensdeler, spesielt fra Asia og Midtøsten. Industriveksten i vestlige land på 1960-70-tallet 
førte til et stort behov for arbeidskraft innen industrisektoren. For å dekke behovet for 
arbeidere ble arbeidsinnvandring en bevisst politikk fra myndighetenes side i flere europeiske 
land. I disse årene ble innvandrere ønsket velkommen. Arbeidsinnvandrerne og vertslandet 
betraktet arbeidsoppholdet som midlertidige derav kommer begrepet ’Gastarbeiter’ (King 
1995:20, Pain 1974:6), som ble brukt om arbeidsinnvandrerne i Tyskland. Utover på 1980-
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tallet snudde den økonomiske tendensen. Globalisering og teknologisk utvikling førte etter 
hvert til at behovet for industriarbeidskraft sank. Grensene for arbeidsinnvandrere i Europa 
ble stengt. Norge var et av de siste landene som i 1975 innførte innvandringsstopp.  
 
Tyrkia var på denne tiden et typisk jordbrukssamfunn. Det var først etter andre verdenskrig at 
jordbruket ble rasjonalisert med penger fra Marshall-hjelpen. Rasjonaliseringen førte til færre 
arbeidsplasser i næringen, samtidig økte folketallet i landet. Tyrkere ble tvunget til å flytte til 
byene for å få seg arbeid, noen flyttet hele familier, andre sendte en mannlig representant fra 
familien. Denne flyttingen fra landsby til by la grunnlaget for det neste migrasjonssteget 
tyrkerne tok, til Vest-Europa (Grønhaug 1979:16-17, 94). Grunnlaget for tyrkernes migrasjon 
ble lagt av Vest-Europas store behov for arbeidskraft. Tyrkerne drog til fjerne land for å 
bedre sine kjæres livskvalitet. Valget ble påvirket av såkalte ’push’ og ’pull’ faktorer. ’Push-
faktorene’ som får immigranter til å forlate hjemlandet kan være arbeidsløshet, fattigdom og 
underutvikling. For de tyrkiske arbeidsinnvandrerne var det den økonomiske situasjonen i 
hjemlandet som ’pushet’ dem ut, mens fristelsen om høyere lønn for likt arbeid og bedre 
pensjons- og trygdetilbud i utlandet fristet dem til å forlate hjemlandet, blir jeg fortalt. ’Pull-
faktorene’ kan være en kombinasjon av økonomiske, demografiske og sosial utvikling i de 
europeiske landene som trekker immigrantene til seg. Migrasjon kan ses på som en 
investering: Personer vil flytte dit hvor de får mest igjen for sin innsats (Fuglerud 2001:22). 
 
Informantene forteller meg at deres fedre eller bestefedre migrerte i søken på et bedre liv, et 
bedre økonomisk liv. Slik skulle man tro at det var de fattigste som migrerte for å oppnå 
bedre økonomi. I følge Grønhaug (1979) var det ikke de fattigste som migrerte. De som 
migrerte var i en mellomposisjon, verken rike eller fattige. For å kunne migrere til et annet 
land trengs ressurser. Migrantene måtte disponere økonomiske midler som gjorde flyttingen 
fysisk mulig, noe de fattigste ikke hadde. Majoriteten av tyrkerne som arbeidsinnvandret var 
fra det laget av folk som hadde en viss utdannelse og fagkunnskap, det være seg håndverkere, 
industriarbeidere, bønder, lærere, funksjonærer og andre (Grønhaug 1979, Tesli 1986). Til 
tross for deres fagkunnskap har ikke tyrkerne blitt ansatt innenfor sitt felt, ofte har de fått 
jobber som ligger under deres nivå av lærdom. De første som kom var allikevel fornøyde, da 
de tjente mer penger enn det de noen gang kom til å gjøre i Tyrkia (Grønhaug 1979). 
 
19 
Årsaken til den storstilte migrasjonen fra Tyrkia på 60 og 70-tallet hadde likhetstrekk med 
utvandringen fra andre land i samme område. De aller fleste tyrkere som migrerte, migrerte 
for å oppnå et bedre liv for seg og sin familie. Det var ikke snakk om tvang, heller et ønske 
fra deres side, men også fra den tyrkiske stat. Den tyrkiske regjeringen la til rette for og 
oppmuntret til arbeidsmigrasjon, som en del av landets plan for økonomiske utvikling. 
Tyrkiske myndigheter håpet at eksporten av arbeidskraft ville senke arbeidsledigheten i 
landet, og samtidig ha en positiv ringvirkning for landets økonomi. Den positive 
ringvirkningen ville komme i form av at utvandrerne sendte penger til sine familier i Tyrkia. 
Pengene kunne investeres i jordbruk og industri (Ahmad 1993:133). Pengene som mennene 
tjente i utlandet ble sendt hjem til familien som fortsatt bodde hjemme, hvor pengene ble 
invester i bolig, jord og maskiner.  
 
I tidlig arbeidsinnvandring til Nord-Europa ble det inngått bilaterale avtaler mellom 
arbeidslandet og Tyrkia. Avtalene skulle bidra med å fastsette regler for hvordan 
rekrutteringen av tyrkiske arbeidstakere skulle foregå, og hvilke organer som skulle stå for 
denne rekrutteringen. En avtale ble inngått med Tyskland i 1961, videre fulgte land som 
Østerrike, Nederland, Belgia, Frankrike, Sverige, Australia og Danmark (Grønhaug 1979). 
Arbeidsinnvandringen til Norge stod i kontrast til andre nordeuropeiske land, både fordi 
omfanget var mindre og kom senere, men også fordi norske myndigheter ikke organiserte 
import av arbeidskraft fra ulike land. 1971 var det store gjennombruddsåret for 
arbeidsinnvandring til Norge, som en følge av at tidligere mottakterland begynte å bli mettet 
for arbeidere og innførte innvandringstopp (Carling 1999). Norge hadde ingen bilaterale 
avtaler med Tyrkia. Derimot drev større bedrifter organisert rekruttering av arbeidskraft, hvor 
Tyrkia var ett av de landene rekruttringen kom fra. Bedriftene hadde det hele og fulle 
ansvaret for arbeiderne, de måtte gi dem bolig, språkkurs med mer (Carling 1999:21, Thorud 
1985).  
 
I perioden med stramt arbeidsmarked fra slutten av 60-årene av kom det i 
tillegg en organisert import av tyrkiske arbeidere. En lege i Istanbul med 
kontakter dels i Norge og dels i de to områdene Beysehir/Konya og 
Sivasli/Usak – som i dag er særlig sterkt representert blant tyrkere i Norge – 
tillater å ha vært sentral her (Næss 1985:16). 
 
Næss sier videre at tyrkere ble rekruttert gjennom sesongbasert arbeid, og at arbeiderne etter 
hvert ble permanente. Store puljer arbeidsflinke tyrkere ble hentet til blant annet cellulose- og 
skipsindustri i Norge. Arbeidsformidlingen i Norge hadde liten innflytelse og medvirkning 
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når det kom til ansettelse av tyrkiske fremmedarbeidere. I Norge var det i hovedsak snakk om 
individuellinnvandring – og nettverksrekruttering, med et visst engasjement fra enkelte 
bedrifter. Etter hvert som tyrkiske arbeidere fikk kjennskap til det norske arbeidsmarkedet 
foregikk mesteparten av rekrutteringen via tyrkerne selv. Mannlige slektinger og venner hjalp 
andre tyrkere å finne både jobb og bosted i Norge. Migrasjonen fra Tyrkia kan karakteriseres 
som kjedemigrasjon, fordi flesteparten av tyrkere kom som følge av rekruttering fra slekt (Bø 
1980, Næss 1985, Tesli 1986). Tyrkerne som i dag bor i Norge kommer hovedsakelig fra 
samme provins og nærliggende landsbyer i Tyrkia, som kan være et resultat av at hele sytti 
prosent av tyrkiske fremmedarbeidere skaffet seg jobb gjennom slektninger eller kjente fra 
hjemlandet12.  
 
Arbeidsinnvanderene fra Tyrkia som kom til Norge, var menn fra den tyrkiske landsbygda. 
Mennene kom med en stor drøm. Drømmen var å jobbe i Norge et par år, tjene seg opp 
penger nok til å få en bedre livskvalitet i Tyrkia, for å så flytte tilbake til hjemlandet. For 
mange var drømmen å kjøpe en traktor og starte for seg selv på egen jord, kjøpt med egne 
opptjente penger. Forestillingene mennene først hadde om hva fremtiden skulle bringe dem, 
ble etter som årene gikk uklare. Planene om noen år med hard jobbing i Norge, før en 
tilbakevending til Tyrkia, ble til flere år. Årene gikk og savnet etter familien og resten av 
slekten ble større. Barna, som i dag er voksne, sitter igjen med minner om gaver og penger 
fra en far som mesteparten av året ikke var til stede, og løfte om; ”til neste år så skal jeg 
komme hjem”. År etter år ventet de i spenning, men ingen far kom hjem. Flere opplevde også 
at moren deres og de eldste søsknene reiste til det fjerne landet, mens de selv ble igjen hos 
besteforeldrene for å fullføre den tyrkiske grunnskolen før de kunne komme etter resten av 
familien (Tesli 1985). Barna av førstegenerasjons tyrkere sitter igjen med minner om at 
foreldrene har sagt; "vi skal snart flytte tilbake til Tyrkia, til neste år flytter vi hjem". Noen 
hadde kofferter pakket, i et hjørne i stua i flere år, med gaver til slekt og venner og 
gjenstander som foreldrene kjøpte på salg som de skulle dekorere sine nye hus med i Tyrkia, 
når de en gang skulle vende tilbake. Ettersom årene gikk, 6 år - 10 år og 25 år, er det for 
mange bare den uoppfylte drømmen som er igjen. Informantene forteller at foreldrene vil, 
men kan ikke lengre, flytte tilbake. Det er her i Norge foreldrene har alle sine kjære og 
kjente, som de ikke vil forlate. Tyrkerne som kom hit først har for det meste bare fjerne 
slektninger igjen i Tyrkia, blir jeg fortalt. Det er få som har flyttet tilbake. Noen av tyrkerne 
                                                
12 Se tabell 18; Hvem skaffet deg den første jobben her i landet? s. 50 i Bø 1980 
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som tok steget og flyttet tilbake har kommet tilbake til Norge igjen kun etter et par år fordi 
det var for vanskelig å tilpasse seg det tyrkiske samfunnet i Tyrkia, eller fordi de savnet 
familie, slekt og venner. Andre bor noen måneder i Norge og noen måneder i Tyrkia. Det er 
fortsatt tyrkere både av første og yngre generasjoner som ønsker å flytte tilbake når de har 
spart seg opp nok penger.  
 
Majoriteten av førstegenerasjonsinnvandrere fra Tyrkia kom som sagt som arbeids-
innvandrere på 70-tallet før innvandringsstoppen i 1975. På denne tiden var det 1260 tyrkere 
bosatt i Norge13. Etter innvandringstoppen har det meste av innvandringen fra Tyrkia til 
Norge vært et resultat av familiegjenforening.  
 
I løpet av de fem første årene etter at innvandringsstoppen trådte i kraft 1. 
februar 1975 ble det innvilget 2300014 dispensasjoner […] Tabellen viser at 
nær ¼ av dispensasjonene gjaldt familiegjenforening (Carling 1999:59). 
 
I tillegg til familiegjenforening som knyttes til ’eksisterende familier’ (familieforhold som ble 
innledet før innvandringen) som ble nevnt i begynnelsen av forrige avsnitt, foregår det nå nye 
familiedannelser. I dag inngår barn av de første arbeidsinnvandrerne ekteskap med 
mennesker som kommer fra hjemlandet, Tyrkia. Således har vi også i dag en betydelig 
familieinnvandring, flere tiår etter innvandringsstoppen (Carling 1999:62). På hele 1990-
tallet har flyttingene fra Tyrkia til Norge ligget på mellom 400 og 700 personer i dette 
tidsrommet (Statistisk Sentralbyrå 2004)15. 
 
Tyrkiske menn som kom til Norge, kom hit kun for å arbeide. Jeg har ikke intervjuet menn 
som først kom til Norge som arbeidsinnvandrere, bare hørt gjenfortalte små historier fra deres 
døtre. Jeg vil derfor med et utdrag i fra Isamil Buyukakans artikkel "Attitudes of the Turkish 
Workers towards Returning Home" (1982) gjengi en fortelling som på mange måter kan ses 
som de første tyrkernes felles historie om sine første år i Norge. Historien er lik mange av de 
historiene jeg har blitt fortalt om den første tiden og de første årene som tyrkisk 
arbeidsinnvandrer her i Norge; 
 
[…] After some months they learn more about the environments. They save up money. 
Ali is going back to Turkey on vacation. Mehmet who has sold his cow, some of his 
                                                
13 Tallet er hentet fra Carling 1999:26 
14 Tallet 23000 viser til alle dispensasjoner ikke bare dispensasjoner gitt til tyrkere.  
15 Hentet fra en rapport utført av SSB i 2004; Fakta om ti innvandrergrupper i Norge  
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land and borrowed much money from friends must stay here longer before he travels 
to Turkey. He has to save as much money as possible in as short time as possible. He 
finds a new job, now in a beton-factory. Employer gives him a place to stay. A room in 
a barrack. […] He has no contact with the Norwegian population. He lives in Turkey 
in the middle of Norway. He saves up money. He doesn’t know about "boligsjefen" or 
OBOS. He doesn’t have to take the tram or the bus, he works where he lives. He has 
only "working conditions" not "living conditions". His main objective in coming to 
Norway is to earn money and support family. He is going to buy those lands which 
are situated north of his village. […] He is going to build a new house, a house with 2 
floors. On the top he and his family are going to live. On the bottom his eldest son and 
his bride can live. They are all going to work in Turkey then. They are going to be 
rich. […] They are going to create a civilised human life in Turkey, with TV-
instruments. Maybe a FIAT-tractor. For all this to be realised he has to work hard in 
Norway and save up much money, very much money. […] Ahmet has brought many 
others from his village or from neighbouring villages. […] Many bring their wives. 
[…] Next year we will get our house finished. Then we return! Yes we shall return. Its 
our fatherland. What are we going to do here in this non muslim country. Everything 
is terrible here. I do not want my children brought up like them. We are muslims. We 
came in order to earn some money, then we are in Turkey again. Our country is 
fantastic (Buyukakan 1982:104-106).    
  
De første mennene som kom, bodde i brakker nær arbeidsplassen, her bodde de opp til 30 
mennesker på et rom. Mange beskriver forholdene som dårlige, "de var jo nesten som slaver" 
har noen av informantene mine uttalt. Cohen (1987) har på sin side kalt arbeidsinnvandrere 
for slaver av det moderne Europa. Tyrkerne ble sett på som et hardt arbeidsomt folkeslag, de 
klaget ikke over forholdene som kunne være uakseptable, blir jeg fortalt av døtrene. Da 
vannet frøs i rørene om vinteren, smeltet de snø for å få vann til vasking, te og matlaging. De 
tenkte at det er slikt som skjer nå det er så kaldt ute, og de turte ikke si fra til arbeidsgiveren 
sin.  
 
Tyrkerne i Kronby kommer hovedsakelig i fra tre nærliggende landsbyer i Konya provinsen i 
Tyrkia. Konya er den femte største av Tyrkias 80 provinser, den ligger sentralt i det 
Anatoliske høylandet. Provinsen er delt inn i 17 distrikter, hvor byen Konya er det 
administrative senteret. Byen er gammel og kjent for dens mange moskéer og religiøse 
skoler. Koya blir av mange, tyrkere og forskere omtalt som en av Tyrkias mest konservative 
provinser. Landskapet er preget av jordbruksland med lite trær. Jordsmonnet egner seg bra til 
dyrking av korn. Konya er ofte referert til som Tyrkias ’brødkurv’. Innbyggerne i Konya har 
et rykte på seg å være konservative og hengivne stolte muslimer (Hynninnen 2003:19). 
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2.2. Hvor bor de? 
 
De fleste tyrkerne i Kronby bor i det området av byen som heter Tronåsen/Høyland. Høyland 
består av eneboliger. Tronåsen har derimot blokkbebyggelse og hadde i 2001 en befolkning på 
3319 mennesker (Folke- og boligtellingen 2001, Statistisk sentralbyrå). Området har et høyere 
innslag av mennesker fra andre land enn resten av byen. Det er også her det bor flest tyrkere. 
Men i motsetning til andre nasjonaliteter er tyrkerne spredt rundt i hele byen.  
 
Majoriteten av tyrkerne bor som sagt på Tronåsen. Tangen, som er nærmere sentrumskjernen, 
er også et område hvor det bor mange tyrkere. På Tangen befinner de fleste tyrkiske 
matbutikker, kebab ’sjapper’ og tyrkiske kaféer seg. I det samme området ligger de to 
tyrkiske moskéene. Tangen er på mange måter Kronbys svar på Oslo’s Grønland, med mange 
internasjonale forretninger, både mat og klesbutikker. I tillegg har byen en tyrkisk restaurant 
som ligger i sentrum. 
 
Flatland og Lia er områder hvor det finnes mindre konsentrasjoner av tyrkiske innvandrere. 
Mange av tyrkerne som bor her, spesielt på Lia, har vokst opp på Tronåsen eller Tangen, men 
har hatt et ønske om å flytte til et område av byen hvor konsentrasjonen av tyrkere er mindre. 
Selv om flere av dem jeg har pratet med har flyttet fra Tronåsen fordi de har villet komme 
seg bort fra all ’overvåkningen’ fra det tyrkiske miljøet, søker de fremdeles sammen med 
andre tyrkere i ulike anledninger. Selv om noen av de familiene jeg kom i kontakt med ikke 
bor på steder hvor det bor mange tyrkere, har jeg lagt merke til at det som regel er andre 
tyrkere som bor i nærheten. 
 
Er det en tilfeldighet at tyrkerne bosetter seg i nærheten av andre tyrkere? Flytter de med 
viten hvor det bor andre tyrkiske, eller er det rett og slett fordi det er så mange tyrkere i 
Kronby at det er få bydeler hvor det ikke bor tyrkere? To av familiene jeg har vært i kontakt 
med flyttet til et annet område av byen for å komme seg bort fra de store konsentrasjonene av 
tyrkere. Familiene er i dag naboer. Til å begynne med likte de ikke at nærmeste nabo var 
tyrkere, men de setter i dag stor pris på naboskapet. De er gode venner og sier det er godt å ha 
tyrkiske naboer som de kan stikke innom eller feire ulike helligdager med. Tyrkerne som bor 
utenfor Tronåsen bor som regel i bolighus som de eier selv. Flesteparten av tyrkerne som bor 
på Tronåsen bor i egne leiligheter i en av de mange høyblokkene. Det var på 1980-tallet at 
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flere og flere tyrkere flyttet til Tronåsen og kjøpte seg leilighet der, grunnet lave boligpriser 
og fordi det bodde andre tyrkere der, som de hadde noe grunnleggende tilfelles med. 
 
Familien til en av informantene mine flyttet til Tronåsen etter at de ikke lenger kunne bo i 
leiligheten som faren leide gjennom jobben. Fabrikken ble lagt ned, og dermed mistet de rett til 
å bo i leiligheten som tilhørte fabrikken. Hva var det som gjorde at de havnet på Tronåsen? 
Jeg vet ikke, den gangen så var leilighetene veldig billige, og foreldrene mine valgte å 
flytte der. Der de bor nå så er det 4 rom og vi er 5 søsken. Pappa var den eneste som 
jobbet, mamma var hjemme med oss... med en inntekt så hadde de ikke klart å kjøpe 
en enebolig. Det var derfor de valgte å flytte. Det var ikke så stor husleie og sånne 
ting. Vi ville flytte dit, jeg og søstera mi, de andre var så små, vi ville flytte dit fordi vi 
kjente flere tyrkiske jenter fra Tronåsen og venninner som bodde der og da kunne vi 
treffe dem oftere. (Fatma) 
 
Det var med andre ord flere faktorer som resulterte i at denne familien flyttet til Tronåsen. 
Det var billige leiligheter, husleien var ikke så høy. Dessuten kjente både døtrene og resten av 
familien til Fatma flere tyrkere som bodde på Tronåsen. Både barna og foreldrene ønsket å bo 
der hvor det bodde andre tyrkere som de kunne være sammen med. Det er flere tyrkere som 
befinner seg i samme situasjon. Det er lettere å bo i et fremmed land med en fremmed kultur 
når ens nærmeste naboer kommer fra samme land og har samme kultur og verdier som dem 
selv, forteller Fatma. Videre sier hun at det er lettere å ta vare på de kulturelle særtrekk og 
tradisjoner når de har noen å dele disse særtrekk og tradisjoner med. Det kan nærmest høres ut 
som en klisjé når forskere og media til stadighet fremhever at mennesker med utenlandsk 
bakgrunn søker sammen med sine landsmenn og danner såkalte ’ghettoer’16. Jeg opplevde at 
noen områder av Kronby, spesielt Tronåsen og Tangen, var ’ghettoiserte’, da det hovedsakelig 
bodde tyrkere og andre innvandere her. Både tyrkerne og de andre nasjonalitetene som er 
representert i byen har sine egne butikker og kaféer, og de holder seg mer blant sine egne og 
andre minoriteter. Det er selvfølgelig flere tyrkere som ikke følger denne ’ghetto’ trenden. Det 
hender at noen tyrkere bosetter seg hensiktsmessig i en annen bydel enn bydelen hvor 
majoriteten er tyrkere. Paradokset er at selv om tyrkerne som flytter, flytter de fordi ønsker å 
få litt avstand, mer privatliv, og mer kontakt med nordmenn, søker de samme tyrkerne til det 
tyrkiske fellesskapet. Fellesskapet de søker under religiøse og nasjonale høytider samt andre 
markeringer kan bestå i fjern slekt, venner og bekjente i tillegg til familie. Det synes å være 
                                                
16 En ghetto er et klart avgrenset område i en by hvor konsentrasjonen av en elle flere innvandrergruppe er stor. 
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viktig for tyrkerne, som har flyttet bort fra tyrkerkonsentrerte områder, å tilhøre et større 
felleskap som går utover ens familie. Tilhørighet til sin nasjonale gruppe, i dette tilfellet 





Den eldste muslimske menigheten i Kronby er Islamsk Kultursenter, som på folkemunne blir 
kalt for Süleymanliene. Menigheten etablerte i 1980 sin første moské i Kronby. I 1987 fikk 
de sin første imam17 fra Tyrkia. Moskeen har sitt hovedsete i Köln i Tyskland, og ble 
opprettet i 1973 (Vogt 2000). Süleymanliene ble grunnlagt av Süleyman Hilmi Tunahan, som 
var utdannet ved sekulære og religiøse institusjoner. Tunahans største bidrag var et 
pedagogisk program for koranopplesing. Han laget en koranlesebok som brukes ved alle 
koranskolene som tilhører bevegelsen. Den første koranskolen ble opprettet i Anatolia i 1950-
årene.  
 
Süleymaliene arbeider i grenselandet mellom en moderne organisasjon og et 
klassisk hierarkisk oppbygd sufi-brorskap, og samtlige moskéer i Norge er 
underlagt det større senteret i Stockholm, som igjen styres fra Köln (Vogt 
2000:39). 
 
Sufismen er en islamsk retning som preger store deler av det tyrkiske moské miljøet i Norge. 
Süleymanliene tilhører brorskapet naqshibandiyya, et sufi-brorskap som er forbudt i Tyrkia. 
Sufismens mål er å oppnå direkte erfaringen av Allah, og opplevelsen av hans nærvær. En 
rituell feiring som er nært knyttet opp mot sufismen utføres også i andre tyrkiske moskéer; 
markeringen av årets fem kandil18 (les: lysfester, Vogt 2000:183,186).    
 
Det Islamske Kultursenteret har det høyeste antall medlemmer i Kronby. Det er 116719 
registrerte medlemmer, men noen av kvinnene sier at mange av de registrerte tyrkerne er 
medlemmer kun på papiret. Jeg blir fortalt at flere medlemmer av Süleymanliene ikke er 
aktive brukere av moskéen. Videre fortelles det at grunnen til at så mange som ikke bruker 
moskéen er medlemmer, er at ved et årlig bidrag i form av penger kan de som er medlem 
sikre seg det kvinnene kaller for ’dødsforsikring’. Denne forsikringen skal dekke en families 
kostnader dersom et av familiemedlemmene skulle dø. Moskéen dekker frakt av den døde og 
ett familiemedlem hjem til Tyrkia og familiens gravsted. Süleymanliene har en moské på 
Tangen og diverse andre hus hvor de for eksempel har korankurs for barn og unge.  
 
                                                
17 Imam – et arabisk ord som betyr ’leder’, ’forbilde eller ’den som står i første rekke’, Tyrkerne bruker hodsja til imamen som 
opprinnelig betyr ’herre’. (Vogt 2000) De tyrkerne jeg møtte brukte både imam og hodsja om hverandre. 
18 Det er fem kandil i ett muslimsk år. 
19 Tall fra lokalavisen 14.november 2004 
27 
Menigheten Det Tyrkiske Trossamfunn, Diyanet på folkemunne, er en motvekt til 
süleymanliene og har 93420 registrerte medlemmer. De to moskéene står sterkt mot 
hverandre. Diyanet etablerte i 1989 sin egen moské i et hus, sentralt på Tangen. Diyanet 
moskéen er finansiert av den tyrkiske stat. Imamen kommer fra Tyrkia og sitter som imam i 
moskéen i en to års periode. Noen av imamene blir værende i landet etter endt periode, andre 
flytter tilbake til Tyrkia. Selve moskéen er delt opp i atskilte rom for menn og kvinner. Første 
etasje er forbeholdt mennene. Det er i den mannlige delen av moskéen at bønnen ledes av 
imamen. Kvinnenes bønnested er i andre etasje. I den kvinnelige delen er det satt opp 
høytalere slik at kvinnene kan ta del i bønnen som ledes av imamen i første etasje. I andre 
etasje har kvinnene et kjøkken, hvor kvinnene hver første onsdag i måneden samles; da lager 
de mat, ber og leser i koranen. Tyrkiske menn og kvinner som ønsker å be i moskéen kan 
komme og gå som de vil, noen har også moskéen som et sosialt møtested. Det er 
hovedsakelig menn og eldre kvinner som bruker moskéen som en sosial arena. Jeg har blitt 
fortalt at Süleymanlienes moské er mer et sosialt møtested for begge kjønn. 
 
Tyrkerne i Kronby kan grovt deles opp i grupper etter grad av religiøsitet og religiøs praksis. 
Tyrkerne selv kategoriserer hverandre etter hvor religiøse tyrkerne er når de snakker om 
hverandre. De har også delt seg opp i grupperinger etter hvilken moské de tilhører. De 
tyrkerne som jeg har fått kontakt med er delt mellom de to moskéene i Kronby, men alle er 
sunnimuslimer21. 
 
2.4. Hvem er de? 
 
Jeg vil nå si litt mer generelt om hvem mine tyrkiske informanter er. Når det gjelder utvalget 
av tyrkere hadde jeg ikke bestemt meg for hvilken aldersgruppe og hva slags mennesker jeg 
ønsket å komme i kontakt med før jeg begynte på feltarbeidet. Således ble mitt utvalg av 
tyrkiske informanter satt sammen ganske tilfeldig etter hvert som tiden i felten gikk. De som 
ble mine informanter var familie, slekt og venner av de første to tyrkiske familiene jeg kom i 
kontakt med gjennom en avisartikkel i lokalavisen. Det jeg derimot hadde klart for meg før 
jeg kom ut i felten var at jeg ville ha en blanding av første- og andregenerasjon, og eventuelt 
                                                
20 Tall fra lokalavisen 14.novemer 2004 
21 Sunni islam; de som følger den(autentiske) tradisjonen, profetens praksis (Vogt 2000:260). 
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tredjegenerasjon innvandrere22. Videre hadde jeg på forhånd tenkt meg at det kom til å være 
lettere for meg å komme i kontakt med jenter/kvinner enn gutter/menn, som viste seg å 
stemme.  
 
Tyrkere som jeg i denne avhandlingen vil definere som ’førstegenerasjon’ tilhører ikke 
gruppen av tyrkere som først kom hit som arbeidsinnvandrere. Førstegenerasjon i denne 
avhandlingen kom til Norge enten som tenåringer gjennom familiegjenforening, eller som er 
resultat av ekteskapsinngåelse, som også er en form for familiegjenforening. Likeledes er de 
tyrkiske som har kommet til Norge i voksen alder23, som et resultat av ekteskapsinngåelse 
også regnet som førstegenerasjon.  
 
Jeg vil her presisere hvordan jeg klassifiserer mine informanter. Hvem jeg regner for å være 
første-, andre- og tredjegenerasjons tyrkere. I begynnelsen var det for meg vanskelig å 
klassifisere hvem som kunne sies å tilhøre førstegenerasjon eller hvem som tilhørte 
andregenerasjon, fordi statistisk sentralbyrås' (SSB) definisjon vanskelig kunne ses i forhold 
til den virkeligheten jeg så og erfarte i Kronby. SSB klassifisering er som følger; 
 
Førstegenerasjonsinnvandrer er personer uten norsk bakgrunn. Dette er 
personer født i utlandet av to utenlandsfødte foreldre som på et tidspunkt har 
innvandret til Norge. Til kategorien andregenerasjons- innvandrere hører 
personer født i Norge av to utenlandsfødte foreldre. Andregenerasjons -
innvandrere har ikke selv innvandret, men har foreldre som er kommet fra 
andre land24.  
 
Jeg vil påstå at SSB’s klassifisering blir en svært forenklet definisjon av en mer kompleks 
realitet. SSB tar ikke hensyn til at noen barn blir født i hjemlandet for så å komme til Norge 
som babyer og små barn. Det kan være vanskelig å sette ned en konkret definisjon på hvem 
som kan sies å være første – eller andregenerasjons tyrker fordi grensene kan til tider være 
flytende. For å kunne snakke om førstegenerasjon bør menneskene etter min mening ha tatt 
oppi seg impulser fra landet de har vokst opp i. Videre for å kunne gå inn en 
førstegenerasjons kategori må ’kulturelle’ særtrekk, ’tradisjoner’ og verdier ha satt sine klare 
spor i et menneske og påvirke det til en viss grad med hensyn til hva som er viktig i livet. 
Førstegenerasjonsinnvandrere bør ha relativt klare minner om hvordan livet ble levd i 
                                                
22 Selv om jeg hadde dette klart for meg var det vanskelig for meg å komme i kontakt med den eldre generasjonen slik jeg 
har vært inne på innledningsvis til avhandlingen side 3. 
 
23 Med ’i voksen alder’ tenker jeg på personer som er i slutten av tenårene eller i tjueårene. 
24 Hentet fra SSB's "om Statestikken" på deres hjemmeside: http://www.ssb.no/vis/emner/00/01/10/stemmerettst/om.html 
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hjemlandet, med dets normer, verdier, regler og væremåter. Babyer og små barn vil ikke 
huske spesielt mye fra da de bodde i sitt fødeland. Jeg vil definere en ’førstegenerasjons’ 
tyrkisk innvandrer som; en person som er født av to foreldre fra utlandet, og foreldrene har på 
et tidspunkt innvandret til et annet land, og som har hatt store deler av sin barndom i 
hjemlandet. Den primære sosialiseringen må ha funnet sted i hjemlandet og preget barnet slik 
at det har formet en viss form for identifikasjon og tilhørighet til landet. Jeg mener at barnet 
må har vært igjennom en primærsosialisering innen en familie, samtidig som de må ha blitt 
integrert i et utdanningssystem hvor de har blitt preget av andre impulser som preger 
samfunnet og ikke bare sine signifikante andre. Andregenerasjon vil da være barn født i 
Norge av to førstegenerasjons- innvandrerforeldre. Videre er barn født av andregenerasjon 
regnet som tredjegenerasjon. 
 
Jeg har flere kvinnelige informanter enn mannlige, noe jeg finner naturlig i forhold til at jeg 
er en kvinne. Det var lettere for meg å få kontakt med kvinnene. Jeg tror årsaken til at det var 
lettere for meg å få bedre kontakt med kvinnene kan ha flere årsaker: Tyrkere er muslimer og 
i deres samfunn er det et sosialt skille mellom menn og kvinner. Det kunne av og til virke på 
meg som om mennene så på det som kvinnenes oppgave å være sammen med meg og svare 
på mine spørsmål. De mennene jeg hadde kontakt med er ektefeller eller søsken/slekt av mine 
kvinnelige informanter. Mennene vil ikke ta opp en stor plass i min avhandling, da jeg 
hovedsaklig var sammen med kvinnene i deres dagligliv. Informantene mine har en stor 
variasjon i mennesketyper og samfunnssjikt. Noen har høy utdannelse enten fra Tyrkia eller 
Norge, andre har grunnskoleutdannelse fra Tyrkia eller Norge. Mitt utvalg av informanter 
består av fjorten kvinner og syv menn, i en alder fra ca 18 år til ca 40 år.  
 
Tyrkerne i Kronby er som sagt hovedsakelig fra samme provins i Tyrkia eller fra nærliggende 
provinser. Men selv om de er fra mer eller mindre det samme området i Tyrkia, kommer de 
fra ulike byer/landsbyer hvor kulturelle særtrekk og tradisjoner er forskjellige. Majoriteten av 
mine informanter kommer fra, eller har foreldre som kommer fra, samme landsbyen i Konya 
provinsen. Noen informanter kommer fra andre nærliggende landsbyer i Konya eller 
nærliggende provinser til Konya. Mange av de tyrkerne jeg har studert er i slekt med 
hverandre, gjennom blod eller som inngifte. Flesteparten av tyrkerne i Kronby har mange 
nære og fjerne slektninger i Kronby eller andre steder i Norge. I tillegg er det mange som har 
slekt i andre europeiske land som Tyskland, Sveits, Sverige eller Danmark. Alle mine 
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informanter har i en periode av sitt liv gått på koranskole ved siden av den norske grunnskole. 
I tillegg har alle familiene et hus eller en leilighet på hjemstedet sitt i Tyrkia. 
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3. Metodiske tilnærminger 
 
Jeg vil her ta for meg de metodene jeg brukte for å få tilgang til den kunnskapen om første- 
og andregenerasjons tyrkere jeg i dag sitter inne med. Jeg vil også se nærmere på hvilket 
hinder jeg møtte på i min studie av tyrkere. Videre skal jeg ta for meg hvordan jeg fikk mine 
første informanter. Til slutt skal jeg se på hva det er viktig å være klar over når man skal 
studere en gruppe mennesker. 
 
3.1. Observasjon og Deltakelse 
 
Den kvalitative metoden deltakende observasjon ble for meg den mest naturlige metoden å ta 
utgangspunkt i for å få tilgang til kunnskap om første- og andregenerasjons tyrkere i Kronby. 
Denne metoden er et nyttig redskap for å få tilgang til kunnskap om andre menneskers 
livsverden og hverdagsliv. Ved bruk av deltakende observasjon fikk jeg innpass i en gruppe 
tyrkeres dagligdagse gjøremål, ekstraordinære hendelser i deres liv og deres syn på det livet 
som leves som minoritetsgruppe i Norge. Som en nysgjerrig deltaker fikk jeg også mulighet 
til å stille spørsmål uten bli møtt med skepsis, som oftest i alle fall.  
 
Gjennom deltakende observasjon håpet jeg å få tilgang til hvordan det daglige livet fortoner 
seg som tyrker i Norge, i tillegg ønsket jeg å høre om tyrkernes livshistorier, fremtidsplaner 
og hvordan de forstod seg selv som mennesker i denne verden. Deltakende observasjon hviler 
på en reflektert balanse mellom distanse og nærhet mellom forsker og dens subjekter. 
Henrietta Moore (1994) problematiserer forholdet mellom ’selv’ (les: antropologen) og ’de 
andre’ (les: studiesubjektene). Hun mener relasjonen mellom ’selv’ og ’de andre’ er preget av 
dobbelhet i ønsket om, og frykten for, ’going native’. Emerson, Fretz & Shaw (1995) 
vektlegger også nødvendigheten av nærhet - ’getting close’ - til andre menneskers aktiviteter 
og hverdagslige opplevelser for å i det hele tatt å kunne observere og forstå dem. Det er ikke 
nok å overfladisk observere subjektene. Forfatterne peker på nærhet som viktig for å få 
tilgang til nødvendige data om ens subjekter. Forskeren må søke det forfatterne kaller ‘deeper 
immersion’; 
The ethnographer seeks a deeper immersion in others' world in order to 
grasp what they experience as meaningful and important. With deeper 
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immersion, the field researcher sees from the inside how people lead their 
life, how they carry out their daily rounds of activities, what they find 
meaningful, and how they do so. In this way immersion gives the 
fieldworker access to fluidity of others' lives and enhances his sensitivity to 
interaction and process. […] Immersion in ethnographic research, then 
involves both being with other people to see how they respond to events as 
they happen and experiencing for oneself these events and the 
circumstances that give rise to them. (Emerson ofl. 1995:2) 
 
Slik jeg ser det hadde det vært vanskelig for meg å ’go native’, da jeg som en del av 
majoritetsbefolkningen kom for å studere tyrkere som er en minoritet i Norge. Tyrkerne så 
aldri på meg som lik dem, selv om jeg opplevde at etter hvert som tiden gikk at de tyrkiske 
kvinnene jeg ble best kjent med anså meg som familie eller venn. Deres syn på meg, tror jeg, 
gled bort i fra det synet de først hadde på meg som ei ung studine som ville lære om tyrkiske 
innvandrere og hvordan livet og hverdagen deres fortonet seg her i Norge. Ikke alle de 
tyrkiske jeg hadde kontakt med vil kunne si seg enig i at jeg ble en venn. Under feltarbeidet 
reiste jeg hjem på påskeferie. Da jeg kom tilbake fikk jeg høre fra flere av informantene mine 
at de hadde savnet meg, at de følte at det var et menneske som manglet i hverdagen deres.  
 
Det ble etter hvert en avslappet og rolig atmosfære når jeg var tilstede, og ikke anstrengt slik 
det var til å begynne med. Etter hvert som månedene gikk ble jeg bedre kjent med dem og 
fikk dermed mer tillit. Tilliten viste seg gjennom hva som ble fortalt til forskjell fra hva de 
fortalte til å begynne med. Jeg fikk som et resultat av deres tiltro til meg en større innsikt i 
deres livsverden. Noen av kvinnene kom også med dype og hemmelige betroelser, som jeg 
ikke kommer til å nevne i denne avhandlingen. Jeg ble inkludert i den minste lille ting, og i 
en av familiene ble jeg som deres ’datter’. Da moren i huset skulle presentere meg for tyrkere 
eller nordmenn som ikke hadde møtt meg før, sa hun at jeg var datteren hennes. Hos denne 
familien kunne jeg komme og gå som jeg ville, aller helst ville de at jeg skulle overnatte, 
fordi, som de sa, så måtte det jo være veldig ensomt å bo alene på en stakkarslig 
studenthybel. Men jeg bestemte meg for å overnatte minst mulig for å kunne holde en viss 
avstand til mine informanter. Det var et bevisst valg fra min side å bo for meg selv borte fra 
de ulike tyrkiske familiene, fordi jeg lettere kunne trekke meg bort til skrive og tanke-
virksomhet, og rett og slett få et avbrekk fra ’felten’. 
 
Jeg deltok på kvinnesamlinger, jeg var med flere familier på deres hverdagslige gjøremål, jeg 
var med dem på besøk til hverandre, jeg deltok i deres religiøse høytider og kulturelle 
markeringer. Jeg inntok en posisjon som en aktivt deltakende observatør, der jeg hjalp til med 
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å lage mat til hverdags og til fest, var med og handlet, pyntet til høytider og fest. Jeg var med 
en gruppe kvinner på svømming og på tur, vi gikk på kafé, restauranter, kino og jeg var med 




Det største problemet jeg erfarte under feltarbeidet var at jeg ikke kunne tyrkisk. Mine 
informanter snakker tyrkisk når de er hjemme og sammen med andre tyrkere. For dem faller 
det unaturlig å prate norsk seg i mellom, blir jeg fortalt. Norsk snakker de kun når de 
samhandler med nordmenn, i norske kontekster. Da jeg var sammen med flere tyrkiske 
kvinner eller på familiebesøk, tok det ikke lang tid før de falt over i rutinen og pratet tyrkisk. 
Jeg prøvde så godt jeg kunne å være en aktiv del av samtalen som pågikk, men da de etter en 
stund begynte å snakke tyrkisk ble det for slitsomt å hele tiden stille spørsmål om hva de 
pratet om. Således har jeg dessverre gått glipp av en hel del informasjon som kunne vært 
svært nyttig for min avhandling. Det var alltid tyrkiske kvinner som prøvde så godt de kunne 
å oversette, slik at jeg fikk med meg hovedtemaet for samtalen, men det var ikke alltid like 
lett for dem å både være med i samtalen og samtidig oversette. Det var med en gang lettere 
for meg dersom det var bare meg og en eller to av mine informanter som var sammen. Da 
gikk samtalen for det meste på norsk, med bare et par fraser eller ord på tyrkisk. 
 
3.3. Samtaler og intervjuer 
 
Den kunnskapen jeg har tilegnet meg om tyrkiske andregenerasjons- og første 
generasjonsinnvandrere er et resultat av ulike sosiale møter med tyrkere som er ulikt 
posisjonert i det tyrkiske miljøet og det norske samfunnet. I tillegg til deltakende observasjon 
brukte jeg også samtaler og mer eller mindre strukturerte og ustrukturerte intervjuer. Med 
samtaler mener jeg at jeg satt meg ned med en eller flere av informantene og pratet om løst 
og fast i forhold til det å være tyrker og bo i Norge, deres opplevelse av å være en del av ’to 
samfunn’ på samme tid. Disse samtalene ble verken skrevet ned under selve samtalen eller 
tatt opp på minidisk, men jeg skrev dem ned da jeg kom hjem.  
 
De fleste intervjuene jeg foretok hadde en mer eller mindre strukturert form ved at jeg prøvde 
å stille de samme spørsmålene til alle de som ble intervjuet. Jeg lagde en intervjuguide, som 
jeg brukte som veiledende. Samtidig som jeg hadde en guide var det rom for å komme ’ut på 
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vidden’. Det ble en mer avslappet situasjon for både meg og dem jeg intervjuet når jeg ikke 
holdt meg strengt til spørsmålsguiden. Flere av intervjuene utartet seg som ustrukturerte og 
samtalelignende. På slutten av hvert intervju gikk jeg gjennom intervjuguiden jeg hadde lagd 
for å sjekke at vi hadde gått gjennom de ulike temaene jeg ønsket å ta opp. Det var i noen 
tilfeller bra å ha oppsatte spørsmål, da ikke alle kvinnene hadde like mye å fortelle, andre 
pratet i ett og da trengte jeg ikke å stille så mange spørsmål. Ustrukturerte intervjuer fungerte 
bra for meg da jeg fikk tilgang i den store variasjonen av mening innad i det tyrkiske miljøet.  
Jeg tok i bruk intervjuer som metode fordi jeg mener det er en bra og produktiv måte å få tak 
i den kunnskapen jeg ønsket. Det var ikke bestandig jeg fikk med meg hvorfor ulike ting 
skjedde eller ble sagt, og ved hjelp av intervjuene kunne jeg gå inn på ulike hendelser og 
uttalelser med den enkelte informant. For meg har det vært fruktbart å kunne sette seg ned 
ansikt til ansikt med informantene og stille spørsmål. På denne måten har jeg tilegnet meg en 
hel del kunnskap om hvordan det er å være utlending i Norge, hvordan de ser på seg selv og 
andre og hva som er viktig for dem for å skape mening i deres tilværelse.  
 
Jeg har gjennom en kombinasjon av deltakende observasjon, samtaler og ustrukturerte 
intervjuer fått et rikt og detaljert materiale, som for meg har bidratt til mer helhetlig og 
allsidig kunnskap. Gjennom de to metodene har jeg fått en bred kunnskap og en bedre 
forståelse av tyrkernes hverdagsliv, hvordan livet leves og hvordan de ser på seg selv som 
medlemmer av to ulike, men på samme tid sammenbundne samfunn. 
 
3.4. Inntak og min rolle i felten 
 
Da jeg først kom til Kronby tok jeg kontakt med en journalist som jobber i lokalavisen, som 
selv har skrevet en oppgave om tyrkerne i byen. Hensikten med å kontakte nettopp ham var at 
han selv hadde vært i min situasjon da han skrev sin oppgave, og jeg tenkte at kanskje han 
kunne hjelpe meg med tips om hvor jeg kunne begynne. Vi avtalte et møte senere på dagen 
på en kafé. Da jeg møtte ham lurte han på om jeg ville la meg intervjue om hva jeg skulle 
gjøre og hva mitt mål med feltarbeidet blant tyrkerne var.  
 
Jeg var veldig usikker på om dette var den riktige måten å begynne feltarbeidet mitt på. 
Publisitet rundt min tilstedeværelse og årsaken til at jeg var der kunne få enten negative eller 
positive konsekvenser for mitt videre arbeid. Det jeg fryktet var at publisiteten kunne føre til 
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at tyrkerne kom til å trekke seg bort og skygge unna meg. I tillegg kunne en generell skepsis 
til min tilstedeværelse føre til at de tyrkerne jeg fikk kontakt med kom til å legge 
begrensinger for oppførsel slik at jeg ikke kom til å få tak i den informasjon jeg trengte for å 
fullføre feltarbeidet og avhandlingen. På den andre siden kunne artikkelen lette min oppgave 
i å finne tyrkere som kunne bli informanter. Dersom tyrkerne leste artikkelen om meg ville de 
vite hvem jeg var og hvorfor jeg var der. Så, som en uerfaren antropolog for første gang ut i 
felten, tok jeg sjansen og lot meg intervjue. Etter intervjuet kom en fotograf som tok meg 
med til Tronåsen. Her tok han en rekke bilder av meg foran en av blokkene og på en 
lekeplass. Dette ble mitt første møte med Tronåsen og innvandrerne som bor der. Jeg var på 
denne tiden fortsatt litt usikker på utfallet av denne avisartikkelen.  
 
Dagen etter intervjuet, tidlig om morgenen før jeg hadde fått kjøpt avisen, ringte mobilen 
min, og i andre enden var det en mann som presenterte seg som tyrkeren Ali. Han og hans 
kone hadde lest artikkelen om meg og bestemt seg for å ta kontakt og si at de gjerne ville 
hjelpe meg med mitt prosjekt og vise meg hvem tyrkerne var. Nesten hoppende i stolen av 
iver takket jeg ja og vi avtalte et møte dagen etter. Senere på dagen mottok jeg en e-post fra 
journalisten som hadde skrevet artikkelen. Han hadde fått en telefon fra ei hyggelig tyrkisk 
dame som også ønsket å hjelpe til, så jeg ringte henne opp og avtalte et møte med henne 
også. Heldigvis ble artikkelen i avisen en positiv hendelse for meg. Artikkelen hjalp meg til å 
få mine første kontakter i det tyrkiske miljøet som dannet grunnlaget for feltarbeidet mitt. 
Men det var en risk å ta. Etter hvert som jeg møtte nye tyrkere fikk jeg høre at de hadde lest 
artikkelen og hadde tenkt å ta kontakt, men hadde aldri kommet så langt. Samtidig som jeg 
møtte mange som var åpne og positive til mitt prosjekt, var det også dem som var skeptiske 
og holdt seg unna. De aller fleste jeg kom i personlig kontakt med ble mindre skeptiske og 
svært behjelpelige når jeg fikk fortalt dem hva som var grunnen til min tilstedeværelse blant 
tyrkerne.  
 
Det var gjennom familiene som først tok kontakt at jeg kom i forbindelse med andre tyrkiske 
kvinner som senere ble mine informanter. Den såkalte ’snøballeffekten’ var for meg en 
vellykket måte å møte nye potensielle informanter på. På ulike tilstelninger når mange 
tyrkere var tilstede, møtte jeg flere tyrkiske kvinner som ville ha meg på besøk. Så all takk til 
mine første informanter og til journalisten som ville intervjue meg. Uten disse menneskene 
hadde ikke starten på feltarbeidet mitt blitt så ’lett’ som det ble. I stede for å bruke mange 
måneder på å finne frem til potensielle tyrkiske informanter fikk jeg en pangstart! 
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Det var viktig for meg allerede fra begynnelsen å si klart i fra hvem jeg var, hva jeg skulle 
gjøre, og hvorfor jeg ønsket å studere tyrkiske innvandrere til forskjell fra andre innvandrere. 
Jeg hadde bestemt meg for å være åpen, og fortelle om meg selv for å skape en avslappet 
situasjon. Jeg hadde et ønske om at de skulle se på meg som en antropolog, en som hadde 
høyere utdannelse enn dem, da jeg var redd det kunne være med på å skape avstand mellom 
meg og dem. Jeg så det som essensielt at jeg måtte gi mye av meg selv for å få mye igjen fra 
dem jeg skulle studere. Jeg vil hevde at min åpenhet om hvem jeg er, og at jeg var villig til å 
fortelle om min familie, samboer, venner og mitt syn på livet, har vært med på å få 
informantene til å fortelle om seg selv og deres liv. I tillegg tror jeg at det faktum at jeg har 
en irsk samboer har vært med på å minske ulikhetene mellom meg og mine subjekter. At jeg 
bor sammen med en utlending ble noe jeg hadde til felles med flere av mine informanter. Min 
irske samboer har på flere måter vært, og går fortsatt, gjennom de ulike stadiene som 
informantenes menn har vært gjennom eller er i nå. For eksempel med hensyn til det å bo og 
finne seg til rette i et annet land, og lære seg norsk, lære normer og regler for å kunne fungere 
normalt i det norske samfunnet. Således kunne jeg på en måte relatere meg til noen av de 
situasjonene og problemene som mennene deres opplevde som nye i Norge. En av 




Det er viktig å være klar over at gjennom metoden deltagende observasjon vil man gjennom 
tilstedeværelse påvirke dem man studerer, det være seg gjennom tema de pratet om, hvordan 
de oppførte seg når jeg var til stede til forskjell fra når jeg ikke var til stede, jeg opplevde at 
flere av kvinnene ikke klarte å slappe fullstendig av når jeg var til stede, kanskje fordi det var 
unaturlig for dem at ei norsk blond jente var med i det tyrkiske offentlige og private rom. 
 
"Det er umulig å rømme fra den sosiale verden for å studere den" sier Hammersly & 
Atkinson (1996:47). Vi kan ikke unngå å påvirke de sosiale fenomenene som vi studerer eller 
at de påvirker forskeren og hans/hennes syn på deres liv. Forskerne er/blir en del av den 
sosiale verdenen til de studerte i form av tilstedeværelse og deltakelse. Emerson, Fretz and 
Shaw (1995) kaller det for ’consequential presence’, nettopp at min tilstedeværelse har 
konsekvens for det som skjer og hva jeg har mulighet til å oppfatte.  
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Flere av informantene gav, under oppholdet mitt, uttrykk for at det var vanskelig å ha norske 
venner fordi det tyrkiske kvinnene hele tiden må forsvare og forklare sine, andre tyrkere og 
muslimers handlinger. Jeg ble nok til tider en meget plagsom norsk venn på grunn av mine 
mange og ofte vanskelige spørsmål. Samtidig har jeg med meg mine norske verdier, 
forhåndsoppfatninger, fordommer om du vil, som automatisk vil legge føringer på hva jeg ser 
etter og hva jeg finner ut. Jeg vil selektivt velge ut det jeg ser på som viktig ved en situasjon, 
hendelse eller fortelling, andre deler vil jeg overse fordi jeg ser det ikke som viktig. På 
samme tid vil mine erfaringer og opplevelser være med å påvirke utkommet og bli en del av 
det empiriske materialet. 
 
Mitt utvalg av tyrkere er ikke representative for alle tyrkerne i byen. Tyrkerne som bor i 
Kronby er langt fra en homogen gruppe, noen er mer religiøse enn andre og mindre aktive i det 
norske samfunnet. Andre igjen er personlig religiøse, og ser på seg selv som en større del av 
det norske samfunnet. Andre igjen er ikke spesielt religiøse, men ser på seg selv som 
muslimer. Et trekk som er felles for hele det tyrkiske miljøet er at de ser på seg selv 
hovedsaklig som tyrkere. Jeg ønsker å formidle mine informanters forståelse av hvem de selv 
mener de er. Samtidig som jeg ønsker å presentere de individene som er en del av mitt utvalg, 
er det vanskelig å skrive en tekst uten å generalisere. Jeg kommer til tider å bruke 
generaliserende termer i teksten, samtidig vil jeg prøve å få frem de forskjeller som eksistere 
innad i det tyrkiske miljøet i Kronby. Det er lett å generalisere når en omtaler en 
nasjonal/etnisk gruppe. Jeg vil at leserne av denne tekst skal være klar over at det er mange 
innenfor gruppen av første- og andregenerasjon tyrkere i Kronby som faller utenfor det jeg her 
skal snakke om. En av mine informanter uttrykker representativiteten på denne måten; 
 
Tror det er viktig å påpeke nok en gang at en eller flere tyrkere ikke kan representere 
tyrkiske tradisjoner, normer og verdier; på samme måte som den sure norske naboen 
ikke kan representere resten av den norske befolkningen… (Sedef) 
 
3.6. Etiske dilemmaer 
 
Det er viktig å sette søkelyset på etikk når man går ut i felten, men også i forhold til 
skriveprosessen og teksten som skal skrives etter endt feltarbeidsperiode. Etikk kan dreie seg 
om etiske retningslinjer for innsamling av informasjon eller valg som går på det rent 
moralske og følelsesmessige planet i forhold til mine informanter. Jeg som antropolog, og 
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som venn, kan ikke utnytte tilliten jeg har fått fra tyrkerne jeg studerte. Jeg ser det som viktig 
å klare å skille mellom den informasjon jeg fikk som kan brukes som data og det som ble 
fortalt til meg som en fortrolig venn og som skal holdes konfidensielt.  Det at jeg inntok en 
rolle som antropolog og venn ble til tider vanskelig og flytende. Hvor går grensene for 
forskning og hvor går grensene for vennskap?  
 
Det at jeg for noen ble en venn, og at jeg i attpåtil var en som ikke var en del av det tyrkiske 
miljøet i byen, men kjente til miljøet, gjorde at informantene mine stolte på at jeg ikke ville 
fortelle det som ble fortalt videre, fordi jeg ikke var en del av miljøet. Jeg fikk tilgang til 
informasjon som jeg ikke har skrevet ned og som jeg ikke kommer til å gå inn på i denne 
avhandlingen. Det har derfor vært viktig for meg å bruke skjønn i hva jeg har skrevet ned og 
hva som har gått i ’glemmeboken’ i forhold til avhandlingen min. Det har til tider vært 
vanskelig for meg å skille mellom det som fortelles fortrolig til meg som en venn og et 
medmenneske – som ikke skal skrives ned, og den informasjonen som fortelles til meg som 
antropolog – og som kan skrives ned. 
 
Jeg har også opplevd å føle sinne i forhold til hvordan noen av informantene mine har blitt 
behandlet av medlemmer av norske majoritetssamfunnet, hvor jeg har måttet bite tenne 
sammen for ikke å blande meg inn. Dette er følelser som har forbindelse med mine verdier 
om likeverd og rettferdighet mellom mennesker, som noen mennesker ikke praktiserer. Mitt 
sinne har også grunnlag i noen nordmenns uvitenhet og fordommer til innvandrere. 
 
Anonymiteten av mine informanter er viktig. Gjennom feltarbeidet har jeg vært klar og 
tydelig på at de som har valgt å være med på prosjektet skal være anonyme i den teksten jeg 
skal produsere. Jeg ønsker at det som blir sagt og gjort ikke skal kunne spores tilbake til dem 
jeg har studert. Jeg har derfor valgt å lage fiktive navn på mine informanter og forandre på 
karakteristika som alder. Jeg har også valgt å anonymisere steder jeg har vært på for å 
beskytte dem jeg har studert. På den måten eksisterer ingen av de stedsnavnene jeg bruker i 
teksten og navnene på informantene er heller ikke reelle selv om de er tyrkiske.  
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4. Ivaretakelse av det tyrkiske i Norge 
 
Kultur er livets bilde, og den kultur som vil bestå, må tilpasse seg livets krav 
(Dao Quang My)25 
 
Dette kapittelet skal handle om hvordan de tyrkiske kvinnene vektlegger ulike former for 
tyrkiskhet gjennom det levde liv i Norge. Jeg ønsker her å sette fokus på de kulturelle 
særtrekk, praksiser og ’tradisjoner’ som videreføres fra generasjon til generasjon, både 
gjennom hverdagslige og religiøse praksiser, samt ulike høytider og markeringer knyttet til 
overganger i et menneskes liv. Kulturelle særtrekk vil aldri forbli uforandret. Når geografiske 
landegrenser krysses, krysses også kulturelle grenser, atferdsmessige og følelsesmessige 
grenser. For å finne seg til rette i et nytt land kan tilpassning og samtidig ivaretakelse være 
sentrale tema i denne tekst. Forandringer i hvordan både hverdagslivet og 
mellommenneskelige relasjoner organiseres er en del av en slik tilpassingsprosess. På samme 
tid er det viktig for mennesker å ta vare på det som særpreger en, som for eksempel 
personlighet og kulturell arv. 
 
I det følgende kapittel skal jeg komme nærmere inn på tyrkernes hverdagsliv og undersøke 
hvordan ’det tyrkiske’ blir ivaretatt gjennom ulike hverdagslige- og høytidspraksiser. 
Tyrkerne gjennomfører markeringer av overgangsriter og helligdager fortsatt mer eller 
mindre etter samme mønster som i ’hjemlandet’, i følge mine informanter. Dette kapittelet 
handler om kulturelle særtrekk og ’tradisjoner’, hvordan de reproduseres og læres videre til 
de yngre generasjoner som vokser opp i Norge, borte fra ’hjemlandet’ Tyrkia.  
 
Begrepet ’kultur’ har lenge vært omdiskutert innen samfunnsvitenskapen. Jeg vil i denne 
avhandlingen se ’kultur’ som; 
 
Culture is conceived as a system of competence shared in its broader design 
and deeper principles, and varying between individuals in its specificities, 
its then not all what an individual knows and thinks and feels about this 
world. It is his theory of what his fellows know, believe, and mean, his 
theory of the code being followed, the game being played, in the society into 
which he is born (Keesing 1974:89). 
 
                                                
25 Sitatet er hentet fra Haci Akmans bok Familien i endring 1988 side 38. 
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Som Keesing ser også Barth (1983) kultur som ’an ideational concept of culture’; kultur er 
således ikke et atferdssett; kultur er de ideer som ligger bak handling, og som sammen med 
ulike faktorer former atferd og resulterer i bestemte mønstre – atferdsmønstre som kan 
forandres over tid (ibid:191). Det er snakk om et system av kunnskap, en type kompetanse 
medlemmene i et samfunn er enige om og som er delt mellom disse medlemmene. En 
’kulturell tradisjon’, som Barth også kaller for ’cultural streams’, reproduseres og endres i 
innhold over tid, samtidig har disse ’cultural streams’ kontinuitet med fortiden. Barth ser på 
’kultur’ som idéer hva angår verdier som er delt -, omfatter - og overføres mellom mennesker 
i et samfunn som har samme sosiale identitet. Mennesker er ikke passive mottakere av 
’kultur’, men handlende aktører som skaper mening sammen; 
 
To my mind, this view of what is culture also directs attention to the most 
fruitful direction: toward what brings about production and reproduction of 
culture, namely, that it is a part of the person, not only what others think; its 
valued, believed in, and embraced by some persons, and therefore enacted, 
not just comprehended (Barth 1983:193). 
 
Videre sier Barth at ’kultur’ kan ses på både som et sett av kollektive representasjoner og en 
prosess av kulturell konstruksjon, ’culture in the making’ (1987). ’Idéene’ som utgjør ’kultur’ 
eksisterer ikke i et vakuum av uforanderlighet. ’Idéene’ påvirkes og forandres av menneskers 
ulike erfaringer og meningsskapning. ’Kultur’ er lært og overført samtidig som ’kultur’ – 
som mening, forståelse og verdier – blir utviklet gjennom erfaring. Barth sier vi bør se 
’kultur’ som ’experience-induced-tradition’ (ibid 1983:194). 
 
Jeg ønsker å se ’kultur’ som et sett idéer – om mening, forståelse, verdier  – som eksisterer i 
nåtiden og har en kontinuitet med fortiden. ’Kulturens’ kontinuitet med fortiden kan hjelpe 
mennesker i å gi mening til sine liv gjennom fortolkning og tilpassning til dagens samfunn, 
og gjerne et nytt samfunn. Selv om både Keesing og Barth snakker om ’kultur’ som 
’ideational’ betyr ikke det at ’kultur’ kun eksisterer i hodet på menneskene som ’deler’ en 
’kultur’.  
 
Mine informanter snakker om den tyrkiske ’kultur’ og ’tradisjon’ som viktig for dem. For de 
tyrkiske kvinnene er tyrkisk ’kultur’ tilstedeværende med forbindelse til fortiden og 
’hjemlandet’ Tyrkia. De ulike tyrkiske ’kulturelle tradisjoner’, som ekteskapspraksiser, 
organisering av familien, kjønnsrollemønster, mat, ulike artefakter, religiøse og ikke religiøse 
markeringer, dans og klesdrakt, er verdier og idéer som er felles og ’delt’ mellom tyrkerne i 
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Kronby. Mine informanter har sterke følelser for de overnevnte delte kulturelle særtrekk. Det 
er særtrekk alle kvinnene kan identifisere seg med. Særtrekkene samler ikke bare mine 
informanter, men alle tyrkerne i Kronby, fordi majoriteten av tyrkerne kan være enige i at de 
kulturelle særtrekkene jeg har ramset opp ovenfor er tyrkiske. Gjennom enighet, utførelse og 
bevaring av ’tradisjoner’ skaper tyrkerne mening i sine liv. Jeg vil hevde at både ’tradisjon’ 
og ’kultur’ vil for den tyrkiske minoritetsgruppen i Kronby spille en viktig rolle for felles 
identifikasjon og tilhørighet. 
 
Mine informanter bruker begrepene ’kultur’ og ’tradisjon’ om hverandre når de snakker om 
hva med deres tyrkiske bakgrunn de ønsker å bevare og bringe videre til sine barn. Jeg vil i 
min tekst ha en konkret distinksjon ved bruk av ’kultur’ og ’tradisjon’. Hvor ’kultur’ viser til 
idéer, verdier, forståelse, mening, og samtidig til ulike markeringer i et menneskes liv og 
religiøse høytider, i kontrast til ’tradisjon’ som viser til hvordan tyrkerne praktisk erfarer og 
gjennomfører sin ’kultur’.  
 
Det sentrale spørsmål for meg er hvordan ulike system av kunnskap kommer til anvendelse i 
samhandling tyrkerne imellom. Den tyrkiske ’tradisjon’ og ’kultur’ må tilpasses et nytt og 
annerledes samfunn, det norske samfunn, med dets ulike regler, normer og verdier. I en slik 
tilpassningsprosess vil omfortolkninger, konstruksjoner og endringer forekomme for at den 
tyrkiske ’kultur’ og tradisjonelle særtrekk skal ivaretas og la seg være gjennomførbare. 
Således vil tyrkisk ’kultur’ og ’tradisjon’ slik den praktiseres i Norge ikke være lik den 
’kultur’ og ’tradisjon’ de eldre tyrkerne kjenner fra Tyrkia.  
 
Når jeg sier tyrkiske tradisjoner ....vi klarer ikke å fortelle dere norske hva slags 
kultur vi har egentlig fordi … jeg har onkler og besteforeldre i Tyrkia og til og med 
dem kan… når vi kommer i diskusjon med dem. Pappa har bodd her i 30 år, nesten, 
og onkelen min har ikke reist utenfor landsbyen. Det er ikke sånn stor by hvor alle er 
moderne og sånn, men til og med han kan tenke mer moderne enn det pappa gjør... så 
... skjønner du? … det der med kultur og sånn … er kultur for 30 år siden som … det 
ligger i hodene på de første- og andregenerasjonene som bor her, selv om de som bor 
i Tyrkia har blitt kvitt de... (Halime) 
 
Vi mennesker kan ha vanskelig får å sette ord på hva ’kultur’ og ’tradisjon’ rommer, det være 
seg tanker, følelser, verdier eller artefakter. I samtaler jeg hadde med mine informanter var de 
klare i sin tale om at det er viktig for dem å ta vare på tyrkisk ’kultur’ og ’tradisjon’, og at de 
setter sammen den tyrkiske – og den norske ’kulturen’ til sin egen. Da jeg spurte kvinnene 
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om de kunne forklare hva i den tyrkiske – og den norske ’kulturen’ de satt sammen hadde de 
vanskelig for å komme med eksempler. Samtidig som det kan være vanskelig å snakke om 
hva ’kultur’ og ’tradisjon’ innebærer, blir ’kultur’ og ’tradisjon’ forsterket og vanskeligere å 
endre når en gruppe mennesker bosetter seg i et annet land, noe Halime påpeker i sitatet over. 
Jeg ønsker i denne avhandlingen å se om endring kan være vanskelig som følge av at eldre 






Det normale handlingsmønsteret for en muslim er at være familieorientert 
og at ville danne familie. Hele barndommen går med at forberede sig på at 
blive gift (Khader 1997:117). 
 
I dette underkapittelet ønsker jeg å se nærmere på den tyrkiske familien, om hvordan den er 
organisert og hva familien betyr for mine informanter og deres liv. I følge Ahlberg (1990), 
utgjør familien det islamske samfunnets hjørnestein og er eneste anerkjente samlivsform. 
Ahlberg fremhever videre at ekteskapet er derfor nærmest en nødvendighet, og den viktigste 
forpliktelsen foreldre har overfor sine barn (ibid:79). Likeledes sier Khader (1997) at 
fundamentet for den islamske familie er de blodsmessige bånd og ekteskaplige forpliktelser. 
Viktigheten av å stifte en familie synes fremtredende blant tyrkerne i Kronby gjennom 
informantenes samtaler om temaet. Jeg ønsker i det følgende å se nærmere på hvordan den 
tyrkiske familie er organisert i Kronby tilforskjell fra slik som var vanlig på den tyrkiske 
landsbygda da foreldregenerasjonen forlot landet. Og hvis tankene om familien som et viktig 
fundament eksisterer, hva skjer da med tyrkiske kvinner som venter med å finne seg en 
ektemann?  
 
4.1.1. Den tyrkiske storfamilien i Norge  
 
Storfamiliemønsteret blant tyrkerne i Kronby er i forandring. Flere generasjoner under 
samme tak hører ikke lenger hverdagen til, selv om det kan synes som om verdiene knyttet til 
storfamilien fortsatt verdsettes. I det følgene vil jeg først komme inn på hva en 
storfamiliestruktur og kjernefamilien innebærer. Videre vil jeg se hvordan storfamilie-
praksisen er i bevegelse mot kjernefamilien.  
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En tyrkisk storfamilie består tradisjonelt sett av far, mor, døtre, sønner, og sønnenes koner og 
barn. Døtre giftes bort, mens sønner forblir i familien, hvor de kan ses som foreldrenes 
forsikring for alderdommen. Familiestrukturen er hierarkisk, hvor kjønn og alder er 
avgjørende hvilken rolle det enkelte familiemedlemmet spiller i familien. Det er en klar 
arbeidsdeling hvor kvinner først og fremst tilhører den private rom, i hjemmet, og mennene 
jobber i det offentlige rom. En av de viktigste storfamilieverdiene er respekt for eldre. 
Kjernefamilien derimot består av mor, far og barn. Kjernefamilien kan ses på som et 
selvstendig hushold når det gjelder økonomi og omsorg. Foreldrene har begge 
inntektsgivende arbeid, og alderdommen forsikres gjennom pensjonsordninger. Gamle 
foreldre bor enten på gamlehjem eller stelles av sine barn. I tillegg er likhet og likeverd et 
ideal. Jeg vil de neste avsnittene se hvordan den tyrkiske familien blir organisert i Kronby?  
 
Jeg vil hevde at tyrkerne i Kronby befinner seg i skjæringspunktet mellom stor- og 
kjernefamilien. Storfamilie og den patrilokale26 praksis eksisterer fremdeles, men i forandret 
form. Ved inngått ekteskap flytter jenta inn i guttens og hans families hushold, men blant 
mine informanter i Kronby er det med varierende grad av fysisk nærhet til svigerforeldrene. 
Unge nygifte par bor ikke lengre i samme leilighet eller hus som svigerforeldrene, blir jeg 
fortalt av Halime og Bahar. Mine observasjoner tilsier at det å bo i et storfamiliehushold blir 
sjeldnere og sjeldnere, selv om jeg har opplevd at noen tyrkiske nygifte par bor hos 
svigerforeldre som en midlertidig løsning til de finner noe for seg selv. Hasibe bor like over 
veien til sin svigerfamilie i huset hun og Ersan har kjøpt. Andre unge ektepar bor alene i en 
leilighet som eies av mannens familie. Meltem bor sammen med mannen sin i en leilighet i et 
hus som tilhører hans familie. Bahar, derimot, bor i en leilighet som eies av hennes familie 
sammen med sin mann. Andre igjen kjøper egne leiligheter eller hus. Både Halime og 
Nermija har valgt å kjøpe henholdsvis leilighet og hus i nærheten av sine foreldre, hvor de 
selv har vokst opp. 
 
Halime bor i dag på Tronåsen sammen med mannen sin, de har nylig flyttet dit. Før bodde de 
på Flatland. Hun forteller at hun ikke likte å bo så langt fra foreldrene som også bor på 
Tronåsen. Halime sier hun ønsket å bo i nærheten av moren. En dag de hadde vært på besøk 
hos foreldrene hennes, så hun og mannen hennes at en av leilighetene i blokka i nabolaget til 
foreldrene var til salgs. Det tok ikke lange stunden før de hadde kjøpt leiligheten. Halime 
                                                
26 Patrilokal viser til at ved ekteskap flytter jenta inn i mannens hushold. 
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forteller hun synes det er godt og trygt å bo nær moren. Hun kan gå på besøk når hun vil og 
få besøk av moren, de kan gå turer sammen, hun kan til og med se bort på leiligheten til 
foreldrene. Alyâ derimot hadde behov for avstand til sin svigerfamilie. Hun forteller at det 
tok lang tid å overtale mannen hennes, Ali, å flytte ut. De bodde i en liten leilighet i huset til 
hennes svigerforeldre. I samme hus bodde Alis bror og hans kone, og Alis to søstere. Alyâ 
følte at hun ikke kunne puste og var lei av å bli involvert i alle diskusjoner og uenigheter hvor 
hun alltid ble stående i midten. Hun sier hun ønsket litt avstand. Selv om de har flyttet et 
stykke unna har de daglig kontakt med svigerfamilien og feirer både religiøse og ikke 
religiøse dager sammen med dem.  
 
Det eksisterer, som vist i eksempelet over, ulike praksiser for valg av bosted og dermed også 
hvordan familiestrukturen organiseres. Halime og Nermija ønsker å bo i nærheten av sine 
foreldre og Hasibe Osman har også valgt å bo i nærheten av sin svigerfamilie. Selv om de 
ønsker å bo i nærheten av den nære familien er de ikke en del av samme hushold. Alyâ 
derimot, som også er inngift i Osmanfamilien ville ha større avstand til sin svigerfamilie. For 
noen av kvinnene er det viktig å bo i nærheten av foreldrene og familie. Andre ønsker å 
komme seg bort fra enten familien eller svigerfamilien. Det som er felles for alle kvinnene 
enten de bor i nærheten – eller lenger borte fra sin familie/svigerfamilie er at familien holder 
sammen både i hverdagen og spesielt ved høytider. 
 
Dersom den tyrkiske kvinnen har vokst opp i Norge og funnet ektemann i Tyrkia er det få 
eller ingen tilfeller hvor hun flytter til Tyrkia for å bo i sin manns hushold. Det er vanligere at 
mannen flytter til Norge. Bahar, Fatma, Halime, Nermija, Sedef, Esma og Zeliha har alle 
giftet seg med menn fra Tyrkia som har kommet til Norge gjennom familiegjenforening. Når 
tyrkiske menn fra Tyrkia gifter seg med tyrkiske kvinner i Norge blir de en del av kvinnenes 
familie. Tyrkiske menn som finner tyrkiske koner i Tyrkia derimot viderefører praksisen hvor 
kvinnene blir en del av mennenes familie. Både Alyâ og Hasibe kom til Norge gjennom 
familie gjenforening og ble en del av mennenes familie. Tyrkere fra Tyrkia, både menn og 
kvinner, som gifter seg med tyrkere i Norge blir ikke slik storfamiliepraksisen tilsier en del 
av husholdet til den de gifter seg med. De flytter som regel ikke inn i svigerforeldrenes 
hus/leilighet. Nygifte som flytter inn i husholdet, gjør det, som sagt, midlertidig til de finner 
seg noe eget. 
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Tyrkerne i Kronby praktiserer patrilokalitetens verdier fortsatt i varierende grad. Samtidig 
blir også storfamiliens mønster og verdier praktisert og idyllisert, selv om de færreste bor 
sammen i en storfamilie.  Storfamilie verdiene praktiseres selv om tyrkerne ikke lenger bor 
fysisk sammen i en storfamilie. Kvinnene forteller meg for eksempel at de synes det er uhørt 
og kan ikke skjønne hvorfor nordmenn plasserer sine foreldre på et gamlehjem. De forteller 
meg at siden barna er blitt oppdratt og fått omsorg fra foreldrene sine skal barna gjengi denne 
omsorgen når foreldrene og besteforeldrene blir gamle og ikke lenger kan ta vare på seg selv.  
Unge skal vise respekt til de som er eldre, og spesielt til sine foreldre. Respekten gjenspeiler 
seg også i at eldre søsken blir betegnet med egne termer. En eldre bror betegnes som abi27, 
mens en eldre søster betegnes som abla28. Disse er høflighetstermer som brukes om eldre 
’blodsøsken’, men de brukes også om jenter/kvinner som er eldre enn en, men som en ikke er 
i slekt med, men har et nært forhold til. Likeledes som kvinnene har problemer å godta 
nordmenns behandling av sine foreldre slik de tyrkiske kvinnene ser det, sier kvinnene at kan 
de ikke skjønne hvorfor nordmenn mener at så snart barna deres har fylt 18 år må de flytte 
hjemmefra og klare seg selv. (Dette er de tyrkiske kvinnenes syn på nordmenn). Tyrkerne vil 
helst at barna bor hjemme så lenge som overhodet mulig. 
 
[…]at man har respekt for voksne og eldre. Det er veldig viktig blant tyrkere at man 
tar vare på dem og masse sånne ting, og blant tyrkere er det stor skam å sende morra 
di eller faren din til et aldershjem. (Fatma) 
 
Og nå blir jo foreldrene mine eldre, og når de blir gamle så har jeg tenkt å ta vare på 
dem, jeg har ikke tenkt å sende dem på et gamlehjem. For jeg tenker at når vi var små 
så tok de vare på oss og nå er det vår tur til å ta vare på dem. Vi betaler dem på en 
måte tilbake da er vi opp i opp, og da er vi skuls. (Meltem) 
 
Det som har forandret seg, slik jeg ser det, i forhold til den tradisjonelle storfamiliestrukturen 
og praksisen er at tyrkerne ikke lenger bor sammen med storfamilien, men i en 
kjernefamiliekonstellasjon, og at både menn og kvinner har inntektsgivende arbeid29. Det 
finnes noen unntak hvor kvinnene er hjemmeværende og husmødre, men etter min oppfatning 
er dette i forandring. De kvinnene som er hjemmeværende i dag er enten pensjonerte eller 
sykemeldte. Jeg ble veldig overrasket over hvor mange som snakket om at foreldrene, enten 
moren eller faren, var fortidspensjonerte eller gikk på trygd rett og slett fordi de var utslitte 
                                                
27 Abi betyr bror, og det brukes alene eller etter en persons navn, for eksempel Ali abi. 
28 Abla betyr søster, og brukes alene eller etter en persons navn, for eksempel Sedef abla. 
29 Jeg vil kommer mer inn på dette i kapittel 4.4.2. om kjønnsrelasjoner og autoritet. 
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etter mange års hardt arbeid. Det som forundret meg mest var at foreldrene var relativt unge, i 
40-50 årene og pensjonerte. 
 
Ettersom flere av tyrkerne i Kronby, og mine informanter, har kommet til Norge gjennom 
ekteskap og familiegjenforening har de sin nære familie i Tyrkia. Tyrkerne bor i Norge bidrar 
fremdeles til familien hjemme i Tyrkia ved å sende penger, slik kan de fortsatt være en del av 
storfamilien der hjemme selv om de bor i et annet land.  
 
Majoriteten av mine informanter bor i eget hus, som en ’typisk’ norsk kjernefamilie med 
mor, far og barn. Noen bor like over veien fra enten mannens eller konas familie, og andre 
bor et stykke unna. Til tross for at de bor separat fra svigerfamilien vedlikeholder de 
storfamiliens verdier; om gjensidig økonomisk – og omsorgsmessige plikter til den nære 
slekt. De hjelper hverandre både med penger og barnepass, alle feiringer og religiøse høytider 
finner sted sammen med storfamilien. Båndene til storfamilien vedlikeholdes daglig selv om 
familiemedlemmene ikke lenger bor under samme tak. Således, vil jeg påstå, befinner de seg 
med i skjæringspunktet mellom storfamilien og kjernefamilien.  
 
I tillegg til nære bånd til storfamiliens medlemmer, har tyrkerne i Kronby også nære bånd til 
andre slektninger i Kronby. Slektningene – tanter, onkler, søskenbarn, tremenninger, 
firmenninger osv – kan ses på som en forlengelse av storfamilien da mye tid tilbringes 
sammen med slektninger både i hverdagen og ved ulike feiringer og høytidsdager. Båndene 
til familie og slekt blir dypt verdsatt, som mine tyrkiske informanter forteller de ikke vil leve 
foruten.  
 
Gjennom barndommen har de tyrkiske kvinnene blitt sosialisert inn i en tyrkisk hverdag; de 
gikk ikke i barnehagen og deres første møte med en mer norsk hverdag fikk de ikke før de 
begynte på skolen. Meltem forteller at hun ikke kunne et eneste ord norsk da hun begynte på 
skolen, selv om hun er oppvokst i Norge. Familie, slekt og andre tyrkere utgjør tyrkernes 
første ’signifikante andre’ som de speiler seg opp mot og i forhold til. Det er gjennom den 
tidlige sosialisering at de tyrkiske kvinnene først får lagt sitt grunnlag for hvem de er, 
tilhører- og identifiserer seg med. Det kan virke som om mine informanter alltid innerst inne 
regner seg selv som tyrkere, da kvinnene til stadighet beretter om hvor viktig deres tyrkiske 
bakgrunn er for dem. Jeg har blitt fortalt at jo eldre de blir desto viktigere blir det for dem å ta 
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et standpunkt om hvem de er i denne verden. Bahar mener at hun ble mer bevisst hvem hun 
var og ville være da hun fikk barn, noe både Fatma og Sedef er enige i.  
 
Således spiller familie og slekt en sentral rolle i tyrkernes identitetsarbeid ved at de vokser 
opp og formes og speiles i sine signifikante andre. Det er gjennom kontroll og forventninger 
at mennesket lærer seg å bli et fullstendig og handlende medlem av et samfunn. Kjønn og 
slektskap kan ses på som en av de mest sentrale kildene til en varig identitet. Uansett tid, sted 
eller kultur spiller slektskap en viktig rolle i et menneskes identitetsformasjon, hevder både 
Borneman (1992) og Jenkins (1996). Familie og slekt, er som sagt, to sentrale faktorer i en 
tyrkers liv, og tyrkere i Norge blir definert og identifisert av det tyrkiske miljøet med den 
familien og slekten de kommer fra. Fatma fortalte meg en gang at dersom hun møter tyrkere 
som ikke vet hvem hun er, kan hun fortelle dem hvem hun er datteren til, og da vil de med en 
gang kunne plassere henne, og samtidig gjøre opp sin mening hvordan hun er ut i fra hvilken 
familie og slekt hun kommer fra.   
 
4.1.2. Det perfekte tyrkiske familieliv 
 
Å stifte familie, bli gift og få barn er en viktig del av en tyrkisk kvinnes liv, som også 
Engelbrekstsson (1978) finner i sin studie av tyrkere i Sverige. Mange jenter forlover seg før 
de er ferdig med skolen, og gifter seg så snart de er ferdige med utdannelsen og har fått seg 
en jobb. Majoriteten av tyrkiske unge kvinner gifter seg i begynnelsen av 20-årene. De få 
som ikke er gift blir utsatt for en stadig utspørring fra familie, venner og kjente om de ikke 
skal gifte seg snart. Denne utspørringen kan være plagsomt for den det gjelder. 
 
Semra er en ung kvinne i midten av 20-årene og ikke gift. Semra forteller meg at hun har ikke 
hatt en oppvekst preget av streng oppdragelse og kontroll fra de mannlige medlemmene i 
familien, selv om de har vært tilstede og sagt sin mening om ting hun har og fortsatt foretar 
seg. Etter at faren døde for noen år tilbake har det vært brødrene hennes som har hatt øverste 
autoritet over henne og resten av familien, men hun har fortsatt stor kontroll over sin egen 
fremtid, mener hun selv. Semra har ikke giftet seg enda fordi hun ønsker å fullføre 
utdannelsen sin først, som et resultat av dette blir hun offer for spørsmål/forhøring fra 
jevnaldrende og andre tyrkere om når hun skal gifte seg. Flere har uttalt at de ”skjønner ikke 
at hun gidder å studere lengre, hun har jo studert så lenge nå”. Andre sier hun må huske at 
det snart er for sent for henne å få barn, og ikke minst finne en mann. Hun har opplevd at ei 
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tyrkisk dame, som hun ikke er i slekt med, ringte henne for å prøve å spleise henne med en 
venn av en venn av mannen hennes som ville gifte seg. Hun sa at Semra burde vurdere å gifte 
seg med hennes kandidat fordi hun begynner å bli gammel og snart er det for sent for henne. 
Semra ble sjokket over tilbudet og kan ikke skjønne at hennes fremtid er noe andre en hun 
selv skal planlegge for henne. Selv sier hun at hun har god tid. Semra går i mot normen for 
hvordan en tyrkisk kvinne skal leve sitt liv og blir møtt med negative holdninger fra andre 
tyrkere. Semra ser andre muligheter som finnes i samfunnet og på den måten hun verdsetter 
sin individualitet mer enn jevnaldrende jenter som har giftet seg. Hun ser på sitt liv som 
singel som et akseptabelt liv. Jeg vil komme inn på hvordan de tyrkiske kvinnene velger det 




Familien og slekten fremstår som uhyre viktig for alle mine informanter, således er og blir 
familien den sentrale organiserende enheten i en tyrkers liv. Tyrkiske familieverdier 
verdsettes av både gamle og unge, menn som kvinner. Familien har stor betydning for 
tyrkernes identifisering. Familien står for å lære barnet kulturelle praksisformer og 
væremåter, som for eksempel mat, musikk og klær, vise respekt til eldre og se familiens ære 
som viktig – særtrekk og verdier som vil prege barnet gjennom hele livet. Religiøse og 
kulturelle markeringer, ekteskapsinngåelse og andre avgjørelser som skal tas, blir alt gjort i 
familiesammenheng. Jeg har her vært inne på hvordan familiemønstrene har forandret seg fra 
storfamilie til kjernefamilie blant mine tyrkiske informanter, men også hvordan storfamilie 
verdiene fortsatt er intakt og vedvarende til tross for omforming i strukturen og 
organiseringen av familien. Til slutt viser eksempelet om Semra at ikke alle tyrkiske kvinner 





I dette underkapittelet vil jeg se nærmere på tyrkernes ekteskaplige praksis. I hvor stor grad 
reproduserer og ivaretar tyrkerne i Kronby praksisen for ekteskapsinngåelse slik 
førstegenerasjons tyrkerer husker fra hjemlandet? Hvem gifter de tyrkiske kvinnene seg med 
og har valg av ektemake betydning for kvinnenes tilhørighetsfølelse? Familien, som nevnt i 
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begynnelsen av dette underkapittelet, er viktig, spesielt for en tyrkisk kvinne, hvilke 
holdninger har da det tyrkiske miljøet i byen til skilsmisse og skilte kvinner?  
 
Gjennom både dagligdagse eller mer organiserte intervjulignende samtaler gir kvinnene 
uttrykk for hvilke ekteskapspraksiser som eksisterer, som de ønsker å ta med seg videre til de 
yngre generasjonene, hvem det er vanlig eller mindre vanlig å gifte seg med og hvilke 
ekteskap som ender i skilsmisse.  
 
4.2.1. Arrangert eller ikke…? 
 
Jeg valgte mannen min selv… jeg fikk tre menn å velge mellom!  
 
Ei venninne av Sedef uttalte en gang det overnevnte. Sedef synes selv det er et riktig og 
beskrivende bilde på hvordan utvelgelse av ektemake foregår. I begynnelsen av feltarbeidet 
ble jeg møtt med en restriktiv holdning når jeg kom inn på temaet arrangerte ekteskap og om 
det er en vanlig praksis blant de tyrkerne som bor her. Uttalelser som; "det var før i gamle 
dager at arrangerte ekteskap eksisterte, de eksisterer ikke i dag" er vanlig. Men etter hvert 
som tiden gikk fikk jeg høre at det fortsatt er vanlig at et ekteskap blir arrangert. Ei dame sa; 
"jeg tror ikke jeg kjenner noen som har giftet seg utenfor et arrangement". Hennes utsagn 
åpnet øynene mine og jeg begynte å se litt nærmere på saken og fant ut at flere er gift 
gjennom et arrangement. Arrangerte ekteskap er den hyppigste praksis for ekteskaps-
inngåelse, men arrangert ekteskap har ikke en plass i den dagligdagse diskurs slik jeg 
opplevde det. En årsak til at kvinnene ikke snakker om sine egne arrangerte ekteskap? Kan 
årsaken til at kvinnene ikke snakker om det arrangerte være fordi det er forskjeller på det som 
artikuleres blant tyrkere og blant nordmenn?  
 
Grunnen til denne isfronten mot å snakke om arrangerte ekteskap, vil jeg hevde, kan komme 
av at arrangerte ekteskap er blitt et negativt tema i det norske samfunn. Negativiteten er blitt 
og blir fortsatt skapt gjennom medias mange oppslag om tvangsekteskap og kan bli assosiert 
med arrangert ekteskap. I tillegg blir det arrangerte ekteskapet sett på som noe absurd og opp 
mot det morsomme og latterlige av nordmenn som ikke kjenner til denne type 
ekteskapsinngåelse, noe jeg selv har erfart i samtaler om temaet. For mange minoriteter i 
Norge og i andre europeiske land hører denne type ekteskapsinngåelse hverdagen til. Da er 
det ikke rart at det blir et tabu tema, når mennesker og media bidrar med å skape negative 
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holdninger rundt det arrangerte ekteskapet. Det er vanskelig for de tyrkiske kvinnene, blir jeg 
fortalt, å forklare denne type ekteskapsinngåelse for mennesker som ikke kjenner til denne 
praksisen. Således er det forståelig at det arrangerte underkommuniseres av de tyrkiske 
kvinnene.  
 
Det er viktig å ha det klart for seg at det er en vesentlig forskjell mellom praksisen som 
knyttes til de to begrepene; arrangert ekteskap og tvangsekteskap. I begrepet tvangsekteskap 
ligger betydningen og innholdet allerede i ordet. Foreldrene velger ut en passende ektemake, 
og sønnen eller datteren blir tvunget, fysisk eller psykisk til å gifte seg med, enten han eller 
hun vil det eller ikke. Tvang er i følge islam ikke lov, å tvinge noen til ekteskap er en stor 
skam (Vogt 2000). Ved tvangsekteskap har den som skal giftes bort ikke noe valg. Det er 
foreldrene eller slekten som bestemmer. Det arrangerte ekteskap derimot innebærer 
valgfrihet. Den som skal giftes bort kan avvise kandidaten foreldrene har valgt ut. Det er ofte 
slik at kvinnene kan velge mellom flere potensielle ektemenn, derav det innledende sitatet til 
denne delen arrangert ekteskap om valgfrihet av ektemann. Mine informanter presiserer alltid 
i samtaler om ekteskapet at de snakker om arrangert ekteskap og ikke tvangsekteskap. Alle 
informantene har giftet seg gjennom et arrangert ekteskap og således blir det ikke uttrykt 
noen motstand mot at ekteskap finners sted innenfor ulike typer av arrangement, så lenge 
kvinnenes valg respekteres.   
 
Jeg er ikke imot arrangert ekteskap, men jeg er imot tvangsekteskap. Greit nok med 
arrangert ekteskap så kjenner de som gifter seg ikke hverandre så godt, men jeg vet 
om mange som er giftet gjennom det arrangerte og det går kjempegodt. Det er det jeg 
ser, jeg vet ikke hvordan det går i hjemmet. Jeg syns at de bør bli litt kjent via telefon 
eller noe. Jeg synes at jenta skal velge selv. (Meltem) 
 
Det arrangerte ekteskapet er en konsekvens av segregering mellom kjønnene i muslimsk 
sammenheng. Siden menn og kvinner egentlig ikke har noen felles arena vil det da bli 
vanskelig å møte en potensiell ektemake uten hjelp fra familie og venner (Vogt 2000). 
Skikken har også sin opprinnelse i at det er viktig for familien at jenta deres blir giftet inn til 
en god og ærbar familie30. Det er således snakk om kvinnens ærbarhet og hele familiens ære. 
Datterens fremtid er hovedfokuset for foreldrene. Etter mange samtaler om temaet kan det 
virke på meg som om familien kvinnene giftes inn i er viktigere enn det mennesket som skal 
bli datterens ektemake. Et ekteskap forutsetter en grundig helhets vurdering av mannen som 
                                                
30 Jeg skal ta for meg ære og skam senere i kapittelet side 117. 
51 
datteren skal gifte seg med. Alt fra utdannelse til familiebakgrunn og utseende tas i 
betraktning. La meg presentere to narrativer som eksempel på hvor viktig tyrkernes syn på 
familiens omdømme er ved valg av ektemake;  
 
[…] de fleste foreldre tenker på den måten at det er viktigere at de kjenner foreldrene 
enn at de kjenner jenta eller gutten. Hvis jenta eller gutten hører til en god familie så 
mener de også at denne jenta eller gutten er god, til å gifte seg med. (Hasibe) 
 
Jeg kan nesten si at alle av de ekteskap som inngås er arrangerte, ikke i noe negativ 
forstand, men ofte så er det gjennom bekjente man finner noen. Det er mye spleising. 
Dette er jamt over hvor man kommer i fra. Det er i denne forbindelse viktig hvilken 
status familien har, de trenger ikke å være rike, men hvordan blir de anerkjent, hvilket 
blide har man av dem, er det en bra familie eller en dårlig. Det har mye av si. Det der 
med yrke teller også, lettere å gifte seg med en lege eller en fattig. (Sedef) 
 
 
Hovedinformanten min, Alyâ, opplevde et forsøk på et arrangert ekteskap da hun var i slutten 
av tenårene og fortsatt bodde i landsbyen i Tyrkia. Det som var spesielt med dette forsøket på 
et arrangert ekteskap, forteller hun, var at det ikke ble organisert mellom faren hennes og 
guttens far, men mellom landsbyens skolesjef og guttens far. Guttens far syntes det var på 
tide at sønnen hans fant seg ei kone. Dermed gikk han til skolesjefen i landsbyen for å 
forhøre seg om et bra koneemne til sønnen sin. Skolesjefen anbefalte Alyâ fordi han syntes at 
hun var en ærlig og snill pike. Det at hun kom fra en bra familie veide tungt. Guttens far 
ringte til Alyâs far og de arrangerte et besøk hjemme hos Alyâ. Så langt visste Alyâ 
ingenting. Guttens familie kom på besøk, uten gutten. Hun forteller at i foreldrenes hus i 
Tyrkia, har de et ’gjesterom’, en finstue som brukes når gjester er på besøk. Da familien til 
gutten presenterte sitt budskap, ropte faren på henne og sa ”siden det er min datter som skal 
gifte seg så må dere spørre henne og ikke meg”. Hun ble selv veldig forbauset, husker hun, 
men sa seg villig til å møte sønnen deres. Det de ikke hadde fortalt henne var at han var 12 år 
eldre enn henne. Hun likte ham ikke og sa at de kunne være venner og ikke noe mer. Kort tid 
etter frieriet fra den fremmede mannen, fridde Ali, som hun er gift med i dag, til henne og 
hun sa ja. Da Ali fridde til Alyâ hadde han bodd i Norge i flere år. Ali flyttet fra Alyâ’s 
landsby til Norge sammen med familien sin da han var 13 år. Faren til Alyâ sa, etter Ali’s 
frieri at dersom hun ikke hadde sagt ja til Ali så hadde han ønsket at hun skulle gifte seg med 
den 12 år eldre mannen. Alyâ sier samtidig at hun tror faren hennes hadde godtatt det meste 
når det kom til hennes valg av ektemann, men hun forteller at han brukte å si at bare de giftet 
seg med noen innenfor deres landsby så var det greit. Faren ville med andre ord vite hvem 
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gutten og hans familie var, for å få en bekreftelse om han var et godt menneske og kom fra en 
god familie. Det at Ali og hans familie var en respektabel familie fra deres landsby gjorde det 
lett for faren hennes å godta hennes valg. 
 
Det fins ulike grader av arrangement når det kommer til ekteskapsinngåelsen. I tillegg til det 
arrangert ekteskapet hvor foreldrene fysisk finner frem til gode kandidater for sitt barn, har 
også foreldrene en viktig organiserende rolle i planleggingen av det såkalte ’kjærlighets- 
ekteskapets frieri’, som også kan betegnes som et arrangert ekteskap. 
 
Kjærlighetsekteskapet er et resultat av forelskelse mellom ei tyrkisk jente og en tyrkisk gutt. 
Denne forelskelsen holdes som regel skjult, spesielt for familien, men også for andre tyrkere 
da det ikke er akseptert å være kjærester, før ekteskapet. Men det er ikke alltid like lett å 
skjule slike intense følelser. Meltem forelsket seg og ble sammen med en tyrkisk gutt da hun 
var 17 år, men det tok ikke lang tid før broren hennes fikk vite det. Da fikk hun valget; enten 
måtte hun slutte å treffe denne gutten eller gifte seg med ham. Så de sluttet å se hverandre, 
men det gikk ikke så bra siden de var hodestups forelsket i hverandre. Hun forteller det var 
kjærlighet ved første blikk. Så de forlovet seg, men heller ikke da fikk de lov av broren 
hennes til å være sammen, han mente at de måtte gifte seg. Da Meltem var 18 år giftet hun 
seg.  
 
Prosedyren som finner sted ved inngåelse av et slikt ekteskap er en formalisering av frieriet 
gjennom guttens foreldre til jentas foreldre. Ekteskapet finner således sted innenfor det 
arrangerte. Det arrangerte ekteskapet kan også foregå ved at en gutt har sett ei jente som han 
ønsker å gifte seg med. Da går han til foreldrene sine og forteller dem at han vil gifte seg med 
jenta. Når et forelsket tyrkisk par finner ut at de vil gifte seg, frir gutten til jenta. Det neste 
steget i prosessen er at gutten går til sine foreldre og forteller at han vil gifte seg med jenta. 
Det er da, som sagt, foreldrene til gutten sin oppgave å binge budskapet videre til jentas 
foreldre. Budskapet viderebringes ved at guttens foreldre går på et formelt besøk til jentas 
foreldre, hvor de fremlegger bakgrunnen for besøket. Når guttens foreldre har lagt frem 
frieriet, serverer ’den kommende bruden’ tyrkisk kaffe til gjestene. Det er foreldrene som gjør 
frieriet mellom det unge paret offisielt. Den samme type prosess finner sted ved et arrangert 
ekteskap, hvor de to partene ikke kjenner hverandre. 
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Tradisjonen sier at man skal ikke si ja den første gangen og man skal heller ikke gi 
seg med det første frieriet, man skal mase. Det skal ikke være lett å gifte dem bort. De 
kom to ganger til meg, den tredje gangen så kom tantene til mannen min og da ble det 
avgjort. Det er ikke nok med en gang. (Meltem) 
 
Det hender også at foreldrene sier nei denne siste og tredje gangen, forteller Meltem videre. 
Enten godtar jenta at foreldrene ikke vil la henne gifte seg med gutten, eller så rømmer hun 
hjemmefra og gifter seg mot foreldrenes vilje. Jeg blir fortalt at å gå i mot foreldrenes vilje 
ikke er et sjeldent valg. Følgene av valget kan være alvorlige. I et tilfelle jeg ble fortalt om 
ville ikke faren ha kontakt med datteren sin, den i dag har han ikke akseptert hennes valg. Det 
kan ta dager, uker eller år før foreldre som blir ’forrådet’ av sin datter klarer å godta datterens 
valg. Det handler om ære og skam, som er to viktige begreper som knyttes til sosialt liv, 
atferd og respekt til familien. Det er en krenkelse for en familie dersom datteren ikke følger 
deres ord og ønsker. Familiens status i samfunnet kan forandres og det snakkes bak ryggen på 
en. 
 
I en samtale jeg hadde med Sedef kom vi inn på hennes litt konfliktfylte ekteskapsinngåelse, 
og hun forteller; 
Det var litt spesielt med oss fordi han var et menneske jeg ikke kjente, så kom de for å 
be om min hånd, for det er som du vet ... det er at avhengig av hvor du kommer fra i 
Tyrkia, så er det ulike tradisjoner for hvordan man gifter seg. Altså hvordan man blir 
kjent. Der som han (mannen hennes) bor så har de en tradisjon hvor man først 
forlover seg og er forlovet i mange år, så bygger gutten hus, mens jenta må vente… 
og så gifter de seg. Jeg har slektninger som har giftet seg i en alder av 40, mens folk 
fra Göyneb gifter seg så tidlig som mulig. Så når vi var der nede så hadde min far litt 
av den Beyseheir kulturen og ville at vi skulle gifte oss fort, mens han (mannen 
hennes) ville ikke det, så vi ble litt uenige, så skjedde det noe med min far, og jeg tror 
min tante var veldig inni bildet fordi hun hadde jo sin egen … hun hadde et ønske om 
å gifte meg bort til en annen. Hun brydde seg med alt skjønner du. Så da plutselig 
ombestemte pappa seg etter at vi to (mannen hennes) hadde blitt kjent, og jeg skjønte 
ingenting. Men så ombestemte han seg igjen et par ganger og da fikk jeg bare nok, så 
mens de stelte i stand min bryllupsfeiring med et annet menneske så stakk jeg av ... 
(hun ler) så da giftet vi oss. Jeg ble veldig godt mottatt av hans foreldre, så jeg var 
helt aleine i mitt eget bryllup. Så da var mine foreldre ganske sure på meg i en god 
periode også, men nå er de veldig glad i han. Jeg hadde ikke vært noe lykkelig dersom 
jeg skulle gifte meg med en jeg ikke visste navnet på en gang. Ekteskapet er jo 
vanskelig i seg selv. Det er noe jeg ikke liker med det tyrkiske og det er at man 
tviholder på jentene og så den dagen de er gifteklare så kaster de dem ut på en måte, 
og da skal de bo for seg selv på en måte og da med et menneske de neste ikke kjenner. 
Og så er det ikke noe vei tilbake ... jeg liker ikke det. Nå snakker jeg om de jentene 
som vokser opp her, og gifter seg med en fra Tyrkia, du vet jo ikke hva du får. Det er 
jo heller ikke åpent for noe samboerskap her. Det blir som å svike noen. Det er jo ikke 
lett å være ugift ... spesielt i Tyrkia. Har man mann så skal han passe på deg, men er 
du ugift så blir du stemplet.  
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I dag, forteller hun, er mannen hennes meget godt likt av sine svigerforeldre, og de har mang 
en gang sagt til Sedef at de ikke kunne fått seg en bedre svigersønn.  
 
Det arrangerte ekteskapet er en gammel tradisjon som fortsatt praktiseres også bant tyrkerne 
som bor i Kronby. Glüten fortalte meg hvordan hun syns det er betryggende at foreldrene 
skal hjelpe henne å finne den rette mannen hun skal dere resten av livet sitt med.  
 
4.2.2.  Å gifte seg med ’sine egne’ 
 
Alle informantene mine som er gift har enten bodd i Tyrkia da de giftet seg og flyttet til 
Norge, eller så har de funnet sin mann i ’hjemlandet’ Tyrkia. Det er fortsatt vanlig at tyrkiske 
jenter finner mannen sin i Tyrkia. Jeg vil hevde at båndene til ’hjemlandet’ blir forsterket 
som et resultat av at andregenerasjons tyrkere reiser tilbake til Tyrkia og gifter seg med en 
som er født og oppvokst der. Ekteskapet er som jeg tidligere har vært inn på en kontrakt 
mellom to familier og gjennom ekteskapet knytter kvinnene og deres familie nye og sterke 
transnasjonale bånd til Tyrkia gjennom ekteskapskontrakten til den tilkomne mann og hans 
familie i Tyrkia. Jeg vil i det følgende se nærmere på hvorfor det er mer utbredt å gifte seg 
med andre tyrkere og hvilke følger ekteskapet med ’sine egne’ har for de tyrkiske kvinnene. 
 
Når det kommer til valg av ektemake vektlegges både religion og nasjonalitet. Det er viktig at 
de gifter seg med en tyrker enten han/hun er født og oppvokst i Norge eller Tyrkia. Å gifte 
seg med en nordmann og ikke-muslim er ikke sosialt akseptert i blant tyrkerne i byen, blir jeg 
fortalt. Halime sier foreldrene vil at jentene skal gifte seg med sine egne fordi de har liten 
tiltro til norske gutter. De er av den oppfatning at norske gutter ikke ønsker å dele resten av 
livet sitt med en kvinne, at guttene etter noen år vil finne seg en ny dame. Det er mer 
akseptert å gifte seg med en annen utlending som er muslim, men også dette ses ned på av 
majoriteten av det tyrkiske miljøet i byen. Det er for mange kulturelle og religiøse problemer 
som knyttes til ekteskap med ’en annen’, noe de kvinnene sier foreldrene mener kan unngås 
ved ekteskapsinngåelse med ’sine egne’.  
 
Bahar har vært gift med en norsk mann, men de ble skilt for et par år tilbake. I følge henne 
ble kulturforskjellene for store selv om han konverterte til islam. Det fungerte ikke mellom 
henne og nordmannen rett og slett fordi de kom fra to helt forskjellige verdener, sier hun. De 
fundamentale verdiene krasjet, sier Bahar. Videre, sier hun, at det var ikke det at de ikke var 
glad i hverandre, men kjærligheten de hadde til hverandre var liksom ikke nok når de ikke 
55 
fungerte sammen i hverdagen. I dag er hun gift med en tyrkisk mann som hun møtte i Tyrkia. 
Ekteskapet med sin tyrkiske mann fungerer mye bedre enn hennes første ekteskap. Hennes 
tyrkiske mann er heldigvis moderne, sier hun. Han setter ikke ned regler for hennes oppførsel 
og det er hun veldig glad for, fordi hun kunne aldri klart å leve sammen med noen som 
bestemte over henne. Hun sier at årsaken til at han er ’moderne’ er at han flyttet tidlig fra 
landsbygda til Istanbul og er på denne måten ikke så ’tradisjonell’ som tyrkiske menn fra 
landsbygda kan være. Bahar vektlegger at livet i en storby i Tyrkia er ikke ulikt det å leve i 
Norge, og således kommer hun og mannen godt overens. 
 
Det er lettere å gifte seg med en som er tyrker, jeg har jo opplevd den andre delen 
også, og det er ikke alltid så enkelt. Jeg er opptatt av religionen, tradisjon og kultur 
og dersom du er opptatt av det og skal prøve å være sammen med en som prøver å 
innrette seg etter dine forventninger så går det ikke… allikevel så blir det litt 
vanskelig. (Bahar) 
 
Det er flere grunner til at jentene velger å gifte seg med en som er fra Tyrkia og da ofte fra 
sin egen eller foreldrenes landsby. I noen familier forventes det at barna skal finne sin 
tilkommende i deres hjemland. Det eksisterer en generell formening blant mine informanter 
at tyrkiske menn i Norge ofte ikke er interessert i religion i kontrast til tyrkere fra Tyrkia, 
siden de ønsker å gifte seg meg en god muslim, finner de ektemaken i Tyrkia. Det er delte 
meninger blant informantene om hvor utbredt det egentlig er å gifte seg med en fra Tyrkia i 
dag til forskjell fra for noen år siden. 
 
Hanne: Hva er grunnen til at det er mer vanlig å reise til Tyrkia å finne seg en mann 
eller kone enn å finne en her? 
Sedef: Hvis jeg skal si rett med en gang uten å tenke så vil jeg svare at vi kjenner 
hverandre for godt her. Vi blir altfor godt kjent med hverandre og det blir ikke 
attraktivt lengre, vi vet hvilken familie de har og for tyrkere så betyr familien veldig 
mye. Uansett hvor moderne og vestlige så er ektefellens familie viktig. 
Kemal: Også er det jo det at de jentene du kan date er uten verdighet ... uten 
personlighet. 
Sedef: Ja, man skiller mellom jenter du kan date og jenter du kan gifte deg med. Det 
er sånn syn mannfolk generelt har uansett hvor man kommer fra i verden. Ikke sant... 
mitt vedkommende jeg kunne aldri ha giftet meg med noen her for jeg kjenner dem og 
visste at de fløy rundt med disse norske ’bærtene’ hele tiden. Ut på byen og det var 
ikke måte på hva de fant på. Men hvorfor det er så vanlig at de (les: tyrkiske jenter 
som bor i Norge) reiser ned ... de kan ha samme grunn som meg, men det kan også ha 




Det tyrkiske miljøet er lite og gjennomsiktig og Sedef mener jentene ikke vil gifte seg med 
tyrkiske gutter i Norge fordi de vet hva guttene driver på med til daglig. De tyrkiske jentene 
har ingen ønske om å gifte seg med en gutt som har vært sammen med og hatt sex med flere 
norske jenter. Både Alyâ, Halime mfl. sier tyrkiske jenter i Norge tror at gutter i Tyrkia er 
annerledes og ikke har sex, noe de hevder er en naiv tanke, men at tanken eksisterer er det 
ingen tvil om, mener de. I likhet med guttene ønsker også jentene å gifte seg med en jomfru. 
Men det finnes en bakside med å gifte seg med en som kommer fra Tyrkia, en de ikke 
kjenner. Jeg har hørt utallige historier om jenter som har blir såret og utnyttet og at ekteskapet 
har endt i skilsmisse etter kort tid. Noen av de tyrkiske mennene gifter seg med tyrkiske 
jenter i Norge kun for å få en ’gratisbillett’ inn til Norge, for å kunne oppnå drømmen om en 
bedre økonomisk tilværelse. Flere slike ekteskap har endt med skillsmisse, både på grunn av 
svik, men også fordi ektefellene har så ulik bakgrunn. Selv om andregenerasjons tyrkere ser 
på seg selv som tyrkere, så har de hatt en helt annen oppvekst og liv i Norge, enn en tyrker 
som har vokst opp i Tyrkia. Ektefellene er rett og slett for ulike både når det gjelder kultur og 
verdier, blir det hevdet. Ulikheten utspiller seg i at ektefellene har vokst opp i to helt 
forskjellige land. Selv om begge har hatt en sosialisering preget av tyrkiske verdier, 
tradisjoner og religion, har jentene som er vokst opp i Norge også blitt sosialisert inn i det 
norske samfunnet gjennom skole og jobb. Samtidig som kvinnene identifiserer seg med for 
eksempel tyrkiske familie verdier, verdsetter de også friheten de har til å si og gjøre som de 
selv ønsker. 
 
I ekteskap som inngår med menn fra Tyrkia kan det lettere oppstå problemene. Problemene 
som kan oppstå kan medføre at jenter heller ønsker å finne en mann som har vokst opp under 
noenlunde samme forhold som hun selv, forteller Esma. Flere av kvinnene hevdet at et 
ekteskap med en tyrker fra Tyrkia kan være komplisert hvor problemene kan stå i kø. Dersom 
kvinnene finner seg menn i Tyrkia kan mennene bli meget avhengig av kona når de først 
kommer til Norge. Avhengigheten kan komme av at mennene ikke kan norsk, og konene må 
hjelpe dem i møte med det norske land og byråkrati. Mennene må tilpasse seg forholdene i et 
nytt land, som kan være vanskelig selv om språkbarrieren ikke hadde vært så stor. Fatma 
forteller at tyrkiske kvinner i Norge er friere enn på landsbygda i Tyrkia. Friheten går ut på at 
kvinnene har mer de skulle ha sagt og samhandler mer utenfor hjemmets fire vegger enn 
kvinner på den tyrkiske landsbygda. Konflikter oppstår når jenta vil fortsette å leve slik hun 
kjenner til, mens gutten vil at jenta skal være hjemme og gjøre husarbeid, forteller Fatma. 
Hun sier videre; 
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Før sånn ca 15 år siden så reiste nesten alle tilbake for å finne en dame og mann, det 
har blitt veldig mye skilsmisser ut av det, hvis ikke så har de store problemer. Hvis 
gutten henter en kone fra Tyrkia, det pleier å gå greit, jeg vet ikke, men jeg tror at 
jentene som har vokst opp i Tyrkia aksepterer veldig mye mer enn det vi gjør her i 
Norge. Og jeg kjenner… jeg vet om mange gutter som har gifter seg med en som har 
bodd i Tyrkia… de er ute på byen og masse sånne ting som … gjør masse ting som de 
ikke burde og jentene sitter hjemme og venter, bordet er sikkert dekket og maten er 
klar og de er sikkert blide, men det hadde vi aldri akseptert. Men når det blir omvendt 
eller … til og med jeg og alle venninnene mine har giftet seg med en som har bodd i 
Tyrkia og det var ikke sånn arrangert ekteskap, alle valgte selv og ville gifte seg. Etter 
at vi giftet oss var alt perfekt når vi var i Tyrkia, men etter at vi kom tilbake hit da var 
det et eller annet som ikke stemte. For det første så kan dem ikke språket, åsså har 
dem ikke noe jobb og ikke noen inntekt, ingen venner eller familie. Jeg skjønner dem 
litt, det er ikke så lett og så leve på inntekten til kona, det er ikke noe særlig for en 
tyrkisk mann. Hva heter det, er sånn, jeg tror de føler seg nedverdiget, og da 
begynner problemene, og så skal hun kanskje ut med jobben og da blir de 
mistenksomme fordi han ikke kjenner til venninnene... dette er sånn, veldig sånn... 
høres kanskje rart for deg. Nesten alle jeg kjenner har opplevd dette og noen har 
kommet over det, mens andre er blitt skilt. Det er veldig stor kulturforskjeller, det er 
det. De siste 5-6 årene har både jenter og gutter begynt å velge en som bor her i 
Norge. Det er lettere (Fatma). 
 
Noen av de tyrkiske kvinnene hevder det ikke er fullt så vanlig nå å gifte seg med en fra 
Tyrkia. Grunnen for dette valget er at det bare blir flere og flere tyrkiske gutter å velge 
mellom i Kronby. Før når det ikke var så mange tyrkere i Norge, var behovet for å reise 
’hjem’ til Tyrkia for å finne en mann større en det er i dag. Meltem har selv giftet seg med en 
andregenerasjon tyrker og sier; 
 
Jeg tror at de fleste tyrkiske guttene (les i Tyrkia) vil gifte seg med noen som bor her 
(les i Norge) fordi de vil komme hit. Mannen min er født og oppvokst her. […] Det er 
vanskelig å gifte seg med en fra Tyrkia fordi de er gammeldags. De tenker ikke så 
moderne som det vi gjør, de vil at kona skal være hjemme og sånn. Jeg tror vi tenker 
annerledes. Både jentene og guttene vil helst finne en partner som bor i Norge … jeg 
syns det er vanskelig dersom du gifter deg med en fra Tyrkia, så må han tilpasse seg 
det norske og siden ikke han kan språket så må du være med ham til legen osv. Jeg 
tror det hadde vært vanskelig. Da blir man for avhengig av hverandre … det går vel 
5-6 år før de lærer språket skikkelig (Meltem). 
 
De tyrkiske kvinnene er uenige om hva som er mest utbredt, om det er å gifte seg med tyrkere 
i Tyrkia eller tyrkere som bor og er født og oppvokst i Norge. Det kan synes som om det ikke 
er en sammenheng mellom hvilken generasjon kvinnene tilhører og hvor ektemennene 
kommer fra, om mennene er fra Norge eller Tyrkia. Majoriteten av mine informanter er gift 
med tyrkiske menn fra Tyrkia, både de kvinnene som jeg har klassifisert som første- og 
andregenerasjon. To av kvinnene har kommet til Norge gjennom ekteskap og familie-
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gjenforening, mens kun ei har giftet seg med en tyrker som er født og oppvokst i Norge. Til 
tross for at det eksisterer forskjeller for hvor kvinnene finner sine ektemenn, enten det er i 
Tyrkia eller i Norge, har kvinnene en ting til felles; alle er gift med tyrkiske menn.  
 
Jeg mener at hvem tyrkiske kvinner gifter seg med er et viktig barometer for tilhørighet. Jeg 
vil hevde at det er enighet i det tyrkiske miljøet at dersom tyrkerne som bor i Norge gifter seg 
med tyrkere fra Tyrkia vil både båndene til Tyrkia og den tyrkiske ’kultur’ forsterkes. Ved å 
gifte seg med en mann som er født og oppvokst i Tyrkia kan de kanskje få en følelse av å 
komme nærmere ’hjemlandet’ gjennom en svigerfamilie i Tyrkia. Kanskje ikke bare for deres 
egen del, men også for foreldrenes del som har et enda nærmere forhold til landet enn det 
barna har. Samtidig som kvinnene sier det er lettere å gifte seg med en tyrkisk mann, har jeg i 
det overnevnte vist at det ikke alltid er like lette å gifte seg med tyrkiske menn fra Tyrkia, da 
kulturforskjellene kan bli store og problematiske. 
 
4.2.3.  Fetter og kusine ekteskap 
 
Å gifte seg med en slektning er ikke noe fremmed blant tyrkerne som bor i Norge. Tanken 
bygger på en gammel tradisjon om å holde eiendommen og lojaliteten innenfor i familien og 
slekten. Denne tanken har i de siste årene blitt videreført, modernisert og overført til å gjelde 
et ønske om at alle i familien skal ha muligheten til å få et godt økonomisk liv. Gjennom 
ekteskapet dannes allianser til andre familier og slekter, ikke bare mellom to individer. 
 
Søskenbarnekteskap forekom oftere, etter det jeg har blitt fortalt, blant førstegenerasjons 
tyrkiske innvandrere enn det som i dag er vanlig blant andregenerasjonen i Norge. Det betyr 
derimot ikke at søskenbarnekteskap ikke skjer i dag blant tyrkiske muslimer i Norge. Det kan 
synes som et fåtall gifter seg med sin fetter, men å gifte seg med en slektning som er lenger 
ute i slekten er ’mer’ vanlig. Årsaken til at færre ekteskap inngås mellom kusiner og fettere 
synes å komme av kvinnene er mer opplyste om faren for å få misdannede barn, noe både 
Semra, Nermija og Alyâ har lagt vekt på i samtaler vi har hatt om ekteskap i nær familie. Et 
resultat av mer kunnskap om misdannede barn kan ha vært medførende til at er blitt sosialt 
uakseptabelt å gifte seg med sine nærme slektninger. Dersom en tyrkisk mann eller kvinne er 
gift med en slektning er det ikke et samtaleemne blant dem det gjelder. Slik jeg ser det har 
søskenbarnekteskap blitt et tabubelagt tema på lik linje med arrangert ekteskap, også innad i 
det tyrkiske miljøet, ikke bare i det norske samfunnet. Dersom tyrkiske kvinner vet om ei 
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som er gift med fetteren sin snakkes det bak ryggen hennes. På meg virker det som at 
kvinnene ser ned på søskenbarnekteskap gjennom måten de snakker om det.  
 
Flere av mine informanter forteller at de har opplevd at fetteren har villet gifte seg med 
henne, enten en fetter i Kronby, Tyskland eller i Tyrkia. De sier det ikke er uvanlig å høre om 
andre tyrkiske jenter som har opplevd frieri fra både en eller to fettere. Flere av kvinnene 
utrykker at de ikke kunne ha giftet seg med fetteren sin fordi de er i nær familie med 
hverandre. Familien er viktig for tyrkerne og på den måten eksisterer det nære forhold innen 
familien. Av den grunn ser mange på sin fetter mer som en bror enn noe annet. Kvinnene 
forteller at færre gifter seg med fettere eller kusiner, de sier at den typen ekteskap hører de 
eldre generasjonene til. Sedef mener at færre søskenbarn ekteskap er et tegn på at 
ungdommen i dag krever mer og er mer frigjorte enn den eldre generasjonen. Men ekteskap 
mellom slektninger forekommer, Nermija er selv gift med en som hun er i slekt med, og til 
mitt spørsmål om det er vanlig å gifte seg med en slektning, sier hun; 
 
Det er opp og ned, fetteren min ville gifte seg med meg, han bor her i Kronby, men jeg 
ville ikke gifte meg med han, han er jo nesten broren min. Vi kan ikke gifte oss... før så sa 
jeg at det var umulig. Vi som kommer fra Tyrkia til Norge kjenner vi ingen andre, så da 
er det mer naturlig å gifte seg med en i slekten. Jeg er i familie med mannen min, vi er 
tremenninger. Vi tok blodprøver før vi giftet oss og det var greit ....(Nermija) 
 
Semra har også opplevd et fetterfrieri. Etter at faren til Semra døde, fikk farens bror i 
Tyskland ansvaret for henne en stund. Onkelen hennes ville gifte henne bort til sin egen sønn. 
Moren til Semra sa ja for hun var lamslått etter mannes uventete dødsfall. Kona til onkelen 
insisterte også på å gifte henne bort til sin sønn. Tanten sa at Semra måtte gifte seg med 
fetteren fordi da kan de lettere ta vare på familien, og at de visste at han og nær slekt kom til 
å ta vare på henne. Semra nektet, ikke fordi han er en dårlig person, men rett og slett fordi 
han er fetteren hennes, og hun hadde overhode ingen følelser for ham. Dessuten forteller hun 
at hun er redd for å kunne få misdannede barn dersom hun giftet seg og ble gravid med sin 
fetter. Den dag i dag har Semra en anstrengt forhold til onkelens familie. Semra sier at 
dersom hun skal gifte seg skal det være på grunn av kjærlighet og ikke noe annet, men hun 





4.2.4.  Skilsmisse – ”Ekteskapet er hellig” 
 
I forhold til nordmenn så må tyrkere tåle mer ... du må på en måte ha prøvd gjentatte 
ganger. La oss si at mannen din er utro, så skal man prøve og ikke gi opp med en 
gang. For ekteskapet er hellig og man skal gjøre sitt beste for å holde sammen. 
(Sedef) 
 
Som jeg har vært inne på i begynnelsen av kapittel 4 er familien hjørnesteinen i tyrkernes liv. 
Ekteskapet følger derav som en nødvendighet, og skilsmisse blir sett på som en skam blant 
det stor flertallet tyrkere i Kronby. Dersom et ektepar sliter i ekteskapet forventes det at skal 
de prøve alt og gå til det ytterste før de gir opp. Det å være skilt blir sett ned på, spesielt 
dersom du er tyrkisk kvinne. Skilte kvinner er ikke lenger ærbare og har en negativ 
påvirkning på hele familien bilde utad i det tyrkiske miljøet. Familien er ikke lenger 
anstendig og edel, sier kvinnene. Blir en familie satt i dårlig lys kan det få følger for resten av 
familiemedlemmene, som for eksempel gifteklare søsken. Jeg kjenner til flere tilfeller hvor 
en gutt har sett seg ut ei jente som kunne vært et passende koneemne for ham, men hvor det 
ikke har blitt noe frieri. Frieriet har blitt stoppet fordi familien hans har forhørt seg i det 
tyrkiske miljøet om jentas familie og har fått vite at en eller flere av søsknene er skilt, 
forteller en av kvinnene meg. Bakgrunnen til skilsmissen har ingen betydning for familien 
som er ute etter et bra koneemne til gutten sin. Familien er ikke lenger respektabel nok på 
grunn av skilsmissen. Skillsmisse blir på denne måten sett på som skam for en familie. 
 
Det vanligste er at familien finner en person så sier du ja eller nei. Dersom du velger 
en selv og ikke familien godtar det og dersom man gifter seg og det ikke fungerer så 
sier de at ja du har gjort det selv og det er din egen feil du skulle ha hørt på oss og du 
står alene. Hvis du gifter deg med en som familien vil, og dersom noe galt skjer, så 
støtter familien deg hele veien. (Hasibe) 
 
Det er mange av de tyrkiske jentene som sliter med mennene sine og noen også med 
svigerforeldrene, har jeg blitt fortalt både av dem det måtte angå og av andre. Årsakene til 
problemene kan være mange, men forklaringen jeg har hørt flest ganger er at tyrkiske 
andregenerasjons jenter som er oppvokst i Kronby ofte er friere og mer selvstendige enn sine 
medsøstre fra landsbygda i Tyrkia. Slik er ikke mennene som er oppvokst på den tyrkiske 
landsbygda vant med og de har vanskelig for å innrette seg og godta denne friheten. Selv om 
både jenta og gutten er tyrkiske kan det oppstå kultur- og verdikonflikter mellom ektefellene. 
Esma forteller at hun fikk oppleve på kroppen hvor vanskelig et ekteskap kan være. Vi 
(tyrkiske kvinner i Norge vs. tyrkiske menn fra Tyrkia) kommer fra to vidt forskjellige land 
med både like og ulike verdier i kofferten, forteller hun. For henne og mange andre tyrkiske 
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kvinner som er oppvokst i Kronby kan det være vanskelig å takle at mannen tar kontrollen i 
hjemmet, når kvinnene er vant til å ha noe de skulle ha sagt. Jeg er blitt fortalt at noen 
tyrkiske kvinner også har opplevd slag og spark fra sin mann når kvinnene ikke har funnet 
seg i å bli harselert med. Selv om foreldrene til jenta tror det er tryggere og mindre 
konfliktfylt å gifte seg med en fra Tyrkia, kan de ikke vite helt sikkert hvem jentene gifter seg 
med, sier Esma. Det synes å være særlig problemfylt hvis mannen kommer fra den tyrkiske 
landsbygda, da menn fra landsbygda i Tyrkia er mer konservative og tradisjonsbundne i stor 
kontrast til menn som kommer fra en moderne storby. 
 
På den andre siden, som jeg har nevnt tidligere, er det mange som gifter seg med gutter som 
har et mål ved ekteskapet – og det er ikke å leve lykkelig i alle dager, men å få gratis billett 
inn i landet for å kunne nyte godt av økonomiske goder i velferdsstaten Norge. Selv om det er 
vanskelig å innrømme det, er det mange svindlere, sier Alyâ. Alyâ forteller meg at mange 
jenter blir lurt. Med lurt mener hun at jentene reiser sammen med foreldrene på ferie til 
Tyrkia. Her møter de kjekke sjarmerende tyrkiske gutter. Jentene tror de er forelsket. Guttene 
lurer dem, og lover dem troskap og lykke helt til de kommer til Norge. Da finner jentene ut at 
det er ikke dem som er årsaken til at gutten giftet seg, mens grunnen var at de ville komme 
seg ut av Tyrkia til Europa for å tjene skikkelige penger. Alyâ mener at mange tyrkiske 
gutter/menn som gifter seg med tyrkiske jenter i Norge har økonomiske grunner for 
ekteskapsinngåelse. Disse ekteskapene ender vanligvis i skilsmisse, jentene føler seg sveket, 
misbrukt og forrådet. 
 
4.2.5.  Oppsummering 
 
I dette underkapittelet har jeg tatt for meg ulike praksiser som knyttes til ekteskapet. Jeg har 
beskrevet hvordan ekteskapet inngås gjennom et arrangement. Foreldrene spiller en aktiv 
rolle både ved inngåelse av ekteskap hvor partene ikke kjenner hverandre godt på forhånd og 
i det jeg har kalt for ’kjærlighetsekteskap’. Informantene gjør klart uttrykk for at de er i mot 
tvangsekteskap, at de har valgfrihet og mulighet for å si nei til kandidater som foreldre eller 
annen slekt tilbyr dem. Blant mine informanter, som i dette eksempelet kan være et bilde på 
majoriteten tyrkere i Kronby, gifter flesteparten av kvinnene seg med tyrkere fra Tyrkia, noen 
gifter seg med tyrkere i Norge, og et fåtall gifter seg med nordmenn. Det er ytterst få av 
kvinnene som har brukt ordet kjærlighet når de har fortalt meg om hvordan de møtte sine 
ektemenn. Meltem er den eneste av mine informanter som har giftet seg med en tyrkisk gutt 
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som også er andregenerasjons tyrkisk innvandrer. Hun er også den eneste som har trukket 
frem kjærlighet og forelskelse i samtaler i forbindelse med sin ektemann.  
 
Jeg har vært inne på hvordan mine informanters holdninger til ekteskap innen nær slekt har 
forandret seg fra deres foreldregenerasjon. Kvinnene forteller at de ikke ønsker å gifte seg 
med sine fettere fordi kvinnene ser på dem som sine brødre i tillegg til at de frykter 
misdannede barn. Det er fortsatt noen tyrkiske kvinner som er gift med fjerne slektninger. 
 
Det er ikke alle av mine informanter som er gift selv om det eksisterer en tanke om at det 
viktigste en tyrkisk kvinne gjør i sitt liv er å gifte seg og etablere en familie. Heller ikke alle 
kvinnene har vært like heldige med valg av ektemann. Noen av kvinnenes ekteskap har 
ekteskapet resultert i skilsmisse. Skilsmissen har for noen av de tyrkiske kvinnene gjort det 
vanskelig å finne seg ny mann, fordi å skille seg er ikke ærbart, andre kvinner har klart å 
finne ny mann, som for eksempel Bahar.  
 
 
4.3. Det religiøse aspektet ved å være tyrker – hverdagsliv og høytider 
 
We cannot understand a religion scientifically without relating it to society 
and culture 31 
J. Milton Yinger 
 
Islam kan betegnes som en normativ religion med ulike regler og normer som griper inn i 
muslimenes daglige liv. I følge Johansen (2002) kan islam karakteriseres som en livsstil med 
et sett av praksiser som nedsetter handlingsrammer for et menneskes liv, som er 
bestemmende for hvordan en muslim skal opptre og handle i ulike situasjoner. Regler for 
livsførsel vil påvirke alle troende muslimer, og således vil religionen være en viktig del av 
muslimske tyrkernes identifiserings- ramme.  
 
Jeg vil i dette underkapittelet se nærmere på hvordan islam kan sies å være rettledende for de 
tyrkiske kvinnenes hverdagsliv gjennom de retningslinjer religionen tilbyr. Kvinnene uttaler, 
som vi skal få se senere i dette underkapittelet, at deres personlige tro på Allah er det som er 
avgjørende for om de seg på seg selv som muslimer eller ikke. Samtidig viser kvinnenes 
                                                
31 Sitatet her hentet fra ”Relieff” nr. 29, 1990. Publikasjoner utgitt av Religionsvitenskaplig institutt ved Universitet i Trondheim. 
Kultur, Religion, Identitet – Norsk samfunn og skole som møtested for kulturer 
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praktiske liv at selv om de ikke ber fem ganger om dagen spiller normer som knyttes til 
hverdagsliv en betydelig rolle med hensyn til kvinnenes atferd, klesvalg og hvilken mat som 
kan – og ikke kan – spises. Videre vil jeg beskrive ulike religiøse høytider og hva disse 
høytidene betyr for ivaretakelse av tyrkiskhet og samhold mellom kvinnenes slekt, venner og 
bekjente. 
 
4.3.1. Religiøsitet – ulike nivåer 
 
I dagligtale er det å være ”praktiserende muslim” ensbetydende med å være 
en ”god muslim” – til forskjell fra en ”dårlig muslim” som ikke oppfyller 
sine rituelle plikter og svikter islamske verdier (Vogt 2000:132). 
 
Religiøsitet kan defineres på ulike måter og nivåer. En muslim kan være aktiv praktiserende, 
litt praktiserende eller ikke praktiserende - og fortsatt kalle seg for muslim. En god muslim 
skal følge islams fem søyler32. Graden av praksis blant tyrkerne i Kronby varierer og kan 
grovt deles inn i tre. På den ene ytterkanten er de tyrkerne som er aktivt praktiserende, hvor 
det bes fem ganger til dagen, de er daglige aktive moskégangere, deltar på fredagsbønnen og 
går i moskéen ved høytider. Den andre gruppen ber noenlunde regelmessig, men ikke fem 
ganger om dagen, de går i moskéen på fredagsbønnen og ved høytider. På den andre 
ytterkanten finner vi den gruppen av tyrkere som ber en gang imellom når det måtte passe og 
går i moskéen kun under ramadan eller aldri. Mine informanter hører inn under de to siste 
gruppene. De tre gruppene er samstemte ovenfor å overholde de islamske regler for hvordan 
livet skal leves med dets forbud og påbud.  
 
For å komme inn på nettopp forbud og påbud i islam som påvirker mine informanter i 
hverdagen vil jeg ta utgangspunkt i Johansens (2002) oppdeling av den rituelle praksis. Hun 
deler den opp i tre; den formelle rituelle praksis som tar form i daglig bønn, fredagsbønnen i 
moskéen, feiring av islamske høytider med mer. Den regelbundne praksis innehar de 
islamske spiseregler, alkoholforbudet, klesskoder, og til slutt den sosiale/etiske atferd noe 
hun definerer som at tanker, følelser og sosial atferd skal følge islamske prinsipper (Johansen 
2002:107-111). Johansen viser her hvor kompleks islam er og hvordan den griper inn i alle 
                                                
32 Islams fem søyler består i; 1. Jeg bevitner at det er ingen guddom utenom Allah og at Muhammad er Hans sendebud 
(trosbekjennelsen). 2. Bønnen er den nest viktigste av islams fem søyler. Fem ganger i døgnet skal muslimer be en fast 
rituell bønn (salah) 3. Fasten (sawm) i måneden ramadan 4. Pilegrimsreisen (Hajj) er en av islams fem søyler. Den innebærer 
å reise til Mekka på en bestemt tidsperiode (7. til 13. dhul hijjah) for å utføre visse handlinger for Guds skyld. 5. 




sider av muslimske menneskers liv og hverdag. Jeg skal komme nærmere inn på de ulike 
formene for rituell praksis i de neste avsnittene i dette underkapittelet. 
 
4.3.2. ”En skal tidlig krøkes…” 
 
Alle de tyrkiske kvinnelige informantene har gått på koranskole/kurs ved siden av den norske 
skolen, etter et sterkt ønske fra sine foreldre. Når de var ferdige med den norske skolen på 
dagtid, bar det som oftest videre til korankurs om kvelden. Det var en travel hverdag for dem. 
Mange forteller om problemer med å kombinere lekselesing og koranskolen med dens 
koranpugging og bønn. Etter det jeg er blitt fortalt, sitter kvinnene igjen med ulike erfaringer 
og minner fra koranskolen. Noen klager på at de hadde for liten fritid som barn, mens andre 
har gode minner.  
 
Semra sier at hun begynte på koranskole da hun var 11 år. Hun trivdes ikke. Semra forteller 
at hun ikke følte seg fri og hadde ikke noe fritid som lita jente. Hun gikk på skole fra mandag 
til fredag og på ettermiddagene gikk hun på den statlige koranskolen. På fredags ettermiddag 
ble hun kjørt til et hus hvor Süleymanlie koranskolen holdt til. Der overnattet alle barna (bare 
jenter) til søndag og ble til foreldrene kom for å hente dem. På denne tiden fant helgekursene 
sted i et hus i et boligfelt. Mange av jentene som deltok på disse helgekursene har fortalt meg 
at kursene ikke var tillatt i følge norsk lov, dermed måtte de ha gardinene trukket for slik at 
ikke naboene kunne se hva som foregikk inne i huset. Men det tok ikke lang tid før naboene 
forstod at noe utenom det vanlige fant sted i huset om helgene, på grunn av mange 
skautkledde barn som kom dit hver helg. På helgekursene lærte jentene å be fem ganger til 
dagen, de pugget surer, koranvers, på arabisk og lærte om islam fra hodsjaen, samtidig 
minnes spesielt Sedef at det å være på korankurs også var sosialt. Sedef husker godt leken ute 
i hagen etter bønn og pugging av koranvers. For henne var det en ubekymringsfull tid til tross 
for at det tok opp mye av hennes fritid. Når de var på koranskolen kunne de være seg selv og 
gå med skaut uten at de ble møtt med negative holdninger og kommentarer. Sedef husker 
spesielt godt det at hun og søsteren for første gang fikk lov av faren å dra på overnatting. 
Overnatting hjemmefra var noe de aldri før hadde fått lov til før og søstrene var i ekstase. 
Semra og Sedef har ulike minner fra tida da de gikk på koranskolen. Men en ting har de til 
felles, koranskolen har satt sitt preg på dem og deres liv. De lærte om religionen sin som de 
fortsatt står ved i dag og som de ønsker å dele med sine barn. 
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Også i dag sender de fleste tyrkere i Kronby barna sine på korankurs, men det er som oftest 
kun for noen timer enten lørdag eller søndag. Alyâ, svigerinnen til Semra, sa en gang til meg 
at noen jenter går fortsatt direkte fra skolen og bort til moskéen for å gå på kurs og de 
kommer ikke hjem før sent på kvelden. Hun syns at dette er galt, fordi disse barna bruker mer 
tid på islam enn venner og skole. For noen år tilbake ble jenter og gutter sendt til Tyrkia av 
foreldrene sine for å gå på koranskole i noen år. Koranskolen er en internatskole hvor barn og 
unge blir opplært i islam, alt fra bønn, til sitering av surer på arabisk, til leve og atferdsregler. 
Barna skal lære om rett islam og leve som rette praktiserende muslimer. Halime, ei venninne 
av Semra, er ei av de tyrkiske jentene fra Kronby som reiste til Tyrkia for å gå på koranskole. 
Hun var der fra hun var 11 til hun ble 13. Hun sitter igjen med blandede erfaringer fra årene 
på koranskolen. 
 
Jeg var 11 år tror jeg, åsså reiste jo jeg til Tyrkia og bodde der i to år. Det var etter 
4. klasse. Og så kom jeg tilbake da jeg var 13. Det var ikke så verst… det var bra. Jeg 
visste at jeg ikke skulle være der så lenge. Akkurat det året så var det mange som 
skulle ned, det var et par, de årene etter oss, den flokken som reiste sammen med meg, 
så ble det ikke noe etter, vi var den første og siste for å si det sånn. Så folk har valgt å 
ikke sende ungene sine ned, det er ikke fordi det ikke gikk så bra, men jeg vet ikke, vi 
får nå undervisning her også. Det var mange som skulle reise så bestemte jeg... 
foreldrene mine at jeg også skulle reise, så jeg ble ikke tvunget, jeg ville det og det var 
noen venninner av meg som også skulle. Jeg har jo aldri bodd i Tyrkia en vinter, så 
da fikk jeg oppleve det. Det var ikke så langt unna landsbyen min, i Konya. Jeg bodde 
på skolen, så hadde vi flere kvinnelige hodsjaer som bodde sammen med oss og passet 
på oss, men vi var jo 12, 13 åringer og hodsjaene var maks16/20 år. Men det var en 
vaktmester og kona som passet på huset. Vi fikk besøk innimellom av eldre for å se om 
vi hadde det bra, og de hodsjaene som bodde der og var lærere hadde gått gjennom 
det samme når de var små, så de visste rutinene. (Halime) 
 
Halime er i dag glad for at hun gikk på koranskolen i Tyrkia, selv om hun savnet familien og 
vennene hun hadde i Kronby. Halimes toårige opphold på koranskole i Tyrkia har nok vært 
med å styrke hennes religiøse overbevisning mer enn de jentene som gikk på korankurs to tre 
ganger i uka, som for eksempel venninnen til Halime, Semra. De to venninnene ser begge på 
seg selv som troende muslimer. Forskjellene mellom Halime og Semra viser seg i hvordan de 
forholder seg til islams praksis. Halime er mer praktiserende enn Semra, og følger regler og 
påbud mer enn det Semra gjør. Halime bruker skautet, spiser kun halalslaktet33 kjøtt og er 
aktiv i moskéen. Semra derimot bruker skautet kun når hun en sjelden gang går i moskéen, 
hun kan spise kjøtt som ikke er halalslaktet. Halime vil ikke sende sine egne barn bort på 
                                                
33 Halal betyr det som er lov innenfor islam, jeg forklarer halal og halalslakting senere i dette kapittelet under religion og 
hverdagsliv.  
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koranskole, da det ikke lenger er nødvendig å dra til Tyrkia for å lære om den rette islam. I 
dag er forholdene annerledes enn da hun vokste opp i Kronby. Det finnes bra korankurs i 
Kronby i begge moskéene, sier Halime.  
 
 
4.3.3. Religion som noe privat  
 
Det viktigste er at jeg tror i hjertet (Alyâ) 
 
Jacobsen snakker i boken Tilhørighetens Mange Former (2002) om tre ulike måter 
muslimske ungdommer i Oslo håndterer sin religiøse identitet på. Den andre tendensen av 
den religiøse identitetshåndteringen knyttes til det personlige og det individuelle plan, og den 
er sterkt fremtredende blant de tyrkiske jentene/kvinnene. Denne religiøse identitets-
håndteringen blir knyttet til den enkeltes indre anliggende. Å tro på Allah blir her et personlig 
valg for de tyrkiske kvinnene. Jeg ønsker i det følgende å vise hvordan de fleste tyrkerne, 
som er en del av mitt prosjekt, ser på islam og dets praksis tilhørende det personlige plan 
samtidig som den er en uunnværlig del av livet, hvor de religiøse verdiene videreføres innen 
familien. 
 
Vogt (2000) sier i boken sin Islam på Norsk at muslimer i sin dagligtale snakker om en ’god 
muslim’ om praktiserende muslimer, til forskjell fra ’dårlige muslimer’ som er ikke-
praktiserende. Hun sier videre; 
 
Å være ”troende” er et uttrykk muslimer selv sjelden bruker – tro (iman) er 
et viktig aspekt ved religionen, men troen skal komme til uttrykk i handling 
og moralsk livsførsel (Vogt 2000:132).  
 
Jeg sitter igjen med en oppfatning som er i kontrast til det Kari Vogt sier med hensyn til tro 
og handling i overnevnte sitat. Slik informant forteller meg spiller praksis, som de knytter til 
bønn og deltakelse i moskéen, en liten rolle med hensyn til deres ’tro’. Kvinnene skiller tro 
og praksis. Det er nettopp troen som står i fokus blant mine informanter. For dem er det at de 
’tror’ viktigere enn den praksisen som knyttes til selve utførelsen av religionen, blir jeg 
fortalt. De tyrkiske kvinnene snakker om ’tro’ på lik linje med kristne, slik jeg ser det. Hva de 
rent praktisk gjør i forhold til islam spiller for dem en mindre rolle. Majoriteten av mine 
informanter sier at for dem står troen i sentrum.  
 
Den privatiserte håndteringen av religion vektlegges at troen på Allah tilhører et menneskes 
private anliggende (Jacobsen 2002). Den praktiserende delen av religionen blir for mine 
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informanter et personlig valg, som de uttrykker et ønske om et ingen utenforstående skal 
blande seg inn i. Mine tyrkiske informanter ønsker ikke at religionen skal være noe som 
utføres kollektivt. De ser på seg selv som muslimer i en mer symbolsk forstand, hvor 
religionen har liten eller ingen betydning for styringen av deres hverdagslige praksis 
(Jacobsen 2002). Med hverdagslig praksis så tenker jeg her den religiøse praksis, den 
formelle rituelle praksis (Johansen 2002:107) som knyttes til de hverdagslige utførelser av 
religionen, for eksempel det å be fem dager om dagen og de renselses ritualer som tilhører 
bønnen. Utenom de religiøse hverdagslige handlinger vil jeg hevde at islam i høy grad 
påvirker hvordan kvinnene beveger seg i hverdagen, som også Vogt sier i sitater ovenfor at 
troen knyttes til moralsk livsførsel. Johansen knytter den moralske livsførsel til den 
regelbundne praksis og den sosiale/etiske praksis (ibid 2002:107-110). Her tenker jeg mer på 
hvordan de ter seg, kler seg, hva de spiser og hva religionen sier muslimer kan og ikke kan 
gjøre når det kommer til atferd, mat osv. 
 
Jeg kan ikke si at jeg er en streng muslim, men jeg vil påstå og si at jeg er muslim og 
det innebærer en del ting, og dersom jeg vil praktisere så kan jeg det, men det er opp 
til meg, men jeg er muslim for det. Jeg hadde en sånn tvilende periode, det hadde jeg, 
først så gikk vi på kurs og da var vi veldig søkende og prøvde å lære oss mest mulig, 
og da trodde man på det, så tok jeg forberedende og da begynte jeg å tvile. Men nå 
har jeg funnet ut at alle trenger å ha noe å tro på, så jeg tror jo på Gud, men jeg 
følger ikke alt som står i koranen. Jeg er ikke så fryktelig aktiv. Det er, skulle ønske 
det hadde vært bedre. (Sedef) 
 
Det er flere som er enige med Sedef, at de skulle ønske at de ba oftere, men de vil til tross 
identifiseres seg selv som muslim. Det er en del av hvem de er som mennesker. Selv om 
muslim ses på som en naturlig konnotasjon til det å være tyrker, mener noen av kvinnene at 
kunnskap om religionen er viktig dersom de skal kunne kalle seg for muslimer, for eksempel 
være klar over hvorfor de ulike høytidsdagene markeres. For Halime representerer islam et 
holdepunkt i livet, og det at hun er muslim er sentralt for hvem hun er. Hun er den som er 
mest aktiv og praktiserende av de tyrkiske muslimene jeg har blitt kjent med. Hun deltar 
aktivt i Süleymanlie moskéen, men sier at hun ser på seg selv som en person som har begge 
beina fast plantet på bakken. Hun har sine egne meninger og kan være uenig i mye av det 
som andre süleymanlie medlemmer står for. Hun er ikke redd for å si i fra. 
 
Religionen er veldig viktig for meg, selv om jeg ikke står i bønn fem ganger om dagen 
så vil jeg helst gjøre det, men når... må begynne snart, det er sånn at man... jeg vet 
ikke, jeg har ikke begynt med det, men jeg står i bønn innimellom, og jeg faster i 
fastemåneden og de helligdagene, eller de festene vi har for eksempel i slutten av faste 
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måneden og to måneder etter det har vi en dag til, offerfesten liksom. Men noen tenker 
ikke… jeg tenker mer på det at det er en religiøs fest… en dag hvor vi skal være 
sammen med familien og feier det for Guds skyld. Jeg tenker mer på den religiøse 
delen, det er sånn det skal være. … at noen tyrkere som ikke har fastet og lever 
akkurat som en kristen da syns jeg ikke at de fortjener den dagen … de feirer til og 
med den dagen mer enn oss og jeg syns liksom, hva er det liksom... feirer du den 
dagen ... hvorfor feirer du, er det fordi du setter pris på den eller? Jeg feirer den fordi 
jeg er muslim og fordi jeg følger de islamske reglene og skikkene og sånn... Islam, 
religionen er veldig viktig, det er derfor jeg bærer sløret. (Halime) 
 
Å være muslim er ikke bare å delta på feiringene, slik Halime ser det, i tillegg må de som er 
og kaller seg for muslimer vite hvorfor de ulike høytidene markeres. Hun mener at tyrkere 
som ser på seg selv som muslim må leve et liv deretter. Halime skulle ønske at tyrkere i 
Kronby hadde en større bevissthet omkring hvorfor de ulike høytidene feries. Det som 
kommer frem av det Halime sier ovenfor er at en del av de muslimske høytidene i Kronby 
synes å ha mistet sin religiøse betydning blant mange tyrkere. Religionen og høytidene er på 
flere måter blitt sekulariserte. Det kan virke som om noen tyrkere feirer høytidene oftere med 
basis i tradisjon heller en religion, er både Halime og Sedef enige i, fordi høytidene markeres 
uten vekt på bønn, fasten og deltakelse i moskéen. Grunnen til at høytidene har blitt mer 
sekulariserte enn de var tidligere er nok mange. Religionen spiller en mindre rolle rent 
praktisk, da tenker jeg med hensyn til bønn og deltakelse i moskéen. Det er kun en av mine 
informanter som ber fem ganger til dagen, og for resten av de tyrkiske kvinnene er ikke den 
praktiske siden av religionen alltid like synlig i hverdagen. Religionen, her tenker jeg på 
spiseregler, alkoholforbudet, klesskoder og at tanker, følelser og sosial atferd skal følge 
islamske prinsipper, griper inn i hverdagslivet som automatiske handlinger som kvinnene 
ikke tenker over mer enn religiøs bevisst praksis. Jeg vil komme mer inn på hvordan 
religionen mer eller mindre ubevisst griper inn i hverdagen i neste avsnitt. 
 
4.3.4. Religion og hverdagsliv 
 
Islam påvirker de tyrkiske kvinnene i deres hverdagsliv, gjennom hvordan de ter seg, kler seg 
eller hva som spises og drikkes. Islam er en normativ religion, og av den grunn finnes det 
ulike regler for hvordan de skal oppføre seg i hverdagen, hva som kan eller ikke kan gjøres. 
Det er dette Johansen (2002) kaller for den regelbundne praksis og den sosiale/etiske atferd. 
Islam har to ulike arabiske begreper som viser til hva som er tillatt og hva som er forbudt 
med hensyn til religionen. Halal34 viser til det som rituelt rent og lovlig innen islam, mens 
                                                
34Halal blir på tyrkisk uttalt som helal. 
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haram viser til det som er urent og forbudt i islam. Begge termene angår mat, oppførsel og 
kledning. 
 
Når det kommer til mat sier islam at muslimer kun kan spise kjøtt som er slaktet etter 
islamske forskrifter. Hovedkravet er at dyret skal dø ved at pulsåren blir skåret over, og at 
slakteren enten er muslim, kristen eller jøde. Dyret skal slaktes av en halal-slakter i retning 
Mekka, samtidige som slakteren sier ”I Guds navn, Gud er stor”. I Kronby finnes det en 
halalslakter hvor alle muslimer, både tyrkere, pakistanere med flere, går for å kjøpe halal 
kjøtt. Blant de tyrkerne jeg har studert er det ikke alle som overholder halal regelen. De som 
ikke spiser halal kjøtt respekterer dem som gjør det, og serverer ikke haram kjøtt når de får 
besøk av tyrkere som kun spiser halal slaktet kjøtt.  
 
Jeg deltok i en bursdagsfeiring til Alyâs sønn, her ble det servert pizza med kebab kjøtt og 
kylling. Ei tyrkisk jente på rundt 8 år ville ikke spise pizzaen før hun fikk bekreftet fra de 
voksne at kjøttet på pizzaen var slaktet på rett islamsk måte, da hun er blitt oppdratt til å kun 
spise halal kjøtt. Tyrkiske barn får i ung alder kunnskap om hva som er lov og ikke lov, alle 
reglene kan skape usikkerhet for barna både i det tyrkiske og norske offentlige liv. Det kan 
for eksempel være vanskelig for barna å vite hva de kan spise og ikke spise dersom de får 
servert mat på skolen eller ved bursdagsfeiringer. 
 
Å spise svinekjøtt er haram i følge islam. Dersom svin spises ved en feiltakelse føler de et 
sterkt ubehag, mange kaster opp og blir dårlige. Forbudet mot svinekjøtt er en av de 
matreglene som så å si alle de tyrkiske muslimene jeg har møtt overholder. Svineforbudet er 
mer omfattende enn det virker som, fordi det finnes svin i ulike forkledninger i norske 
matvarer. Tilsetningsstoffet gelatin E441, som fremstilles av grisehud, brukes i en rekke 
matvarer som for eksempel i is, gelé, sjokolade, godterier og mange andre matprodukter. 
Svinefett brukes i fremstillingen av løpe, som finnes i ulike ostetyper. Det eksisterer mange 
grader av påpasselighet og stor variasjon av kunnskap, men de aller fleste er forsiktig og 
sjekker alle matvarer for svineprodukter og E’er som består av svineprodukter, for eksempel 
E471-E47435. Det er videre noen som ikke kan spise mat som er laget i samme gryte som 
svinekjøtt har blitt tilberedt i, men de aller fleste sier at de kan spise mat fra samme gryte så 
sant den er vasket godt på forhånd. Selv om det er mye muslimer må passe på når det 
                                                
35 Informasjon om tilsetningsstoffer: http://www.matoppskrift.no/sider/Enummerani.asp og www.mattilsynet.no  
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kommer til hva som kan og ikke kan spises, er det store forskjeller blant de tyrkiske familiene 
om hvor seriøst de tar forskriftene. All fisk er tillat, men skalldyr er forbudt. Aller viktigst er 
forbudet mot svinekjøtt. Koranen advarer også mot bruk av alkohol (sure 5,92). Noen av 
informantene mine kan ta seg ett glass vin eller øl en sjelden gang, mens andre er fullstedig 
imot all bruk av alkohol. 
 
Det er mange av tyrkernes hverdagslige gjøremål som er påvirket av religionen. En muslim 
skal spise maten sin med høyre hånd og ikke venstre slik som er vanlig i Europa. Dersom et 
tyrkisk barn er venstrehendt er det vanlig at mødrene prøver å vende dem av med å spise med 
venstre. Hver gang jeg hjalp til å dekke bordet la jeg merke til at de byttet om på gaffelen og 
kniven. Denne gesten stammer fra Mohammed som spiste med høyre hånd fordi den venstre 
ble på hans tid brukt til andre ting, og sett på som skitten.  
 
Måten en muslim vasker seg etter å ha vært på do er også påvirket av religionen, men jeg vet 
ikke hva som er årsaken til at kvinnene først tørker seg nedentil, så bløter de dopapir med 
vann som de vasker seg nedentil med og så tørker de igjen. Av denne grunn er det i et hvert 
tyrkisk hjem en vannkanne med vann i ved siden av toalettet. Også det å gå inn på toalettet er 
påvirket av religionen, du går inn med venstre ben og ut med høyre, dette har forbindelse 
med at venstre del av kroppen blir sett på som mer uren. Synet om urenhet påvirker også den 
rituelle vasken etter menstruasjon og samleie. 
 
Women are more often regarded as temporarily defiled (pis) than men. […] 
For instance a woman is regarded as defiled during her menstrual period. 
[…] The taboos connected with defilement are primarily religious, - for 
instance, prohibitions to perform ritual prayers or read the Koran 
(Engelbrektsson 1978:136). 
 
Under en samtale jeg hadde med Halime kom vi inn på menstruasjon og den rituelle vasken, 
som blant annet finner sted etter endt menstruasjon. Hun forteller at hun ikke på noen måte 
føler seg uren når hun menstruerer selv om det er menstruasjonen som er årsaken til at 
muslimske kvinner verken kan be, ta i koranene eller faste når de menstruerer. Hun sier selv 
at hun ser menstruasjonsuka som en av fordelene med å være en muslimsk kvinne, i alle fall i 
forhold til sine religiøse plikter, som opphører den uka som hun har mensen. ’Uka’ er en 
slags frihet for henne som kvinne. Mennene har ikke denne friheten og må utføre sine 
religiøse plikter hele tiden, de får ingen pause slik vi jenter får, sier hun. Halime forteller at 
det ikke bare er etter menstruasjon at de må gjennomføre den rituelle vasken, abdest, for å 
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rense seg, også men etter samleie. Rituell vask etter samleie er også forbeholdt gutten, 
forteller Halime. Den rituelle vasken etter menstruasjon og samleie utføres slik; jenta og 
gutten må vaske seg over hele kroppen tre ganger. Først vaskes kjønnsorganene, så vaskes 
hodet og resten av kroppen, en ovenfra og ned vask. Vannet skal inn i alle hull (nese, munn, 
ører), hode og håret skal vaskes og det er viktig at vannet komme til over alt, helt inn til 
hodebunnen. Halime forteller at for mange år tilbake når de ikke hadde i dusjer i Tyrkia måtte 
kvinner og menn helle en bøtte med vann over hodet og gjenta handlingen tre ganger. Det er 
viktig at høyre skulder tas før venstre og beina til slutt. Halime føler seg mer vel etter at hun 
har gjennomført denne vasken, både etter menstruasjon og samleie. Hun sier også at hun som 
regel gjennomfører samme vask når hun dusjer til vanlig, da det har blitt en vane og hun føler 
seg bra etter vasken.  
 
Jeg prøvde å finne ut hva mine informanter mente er grunnen til at kvinner ikke kan verken 
faste, be eller ta i koranen når de menstruerer.  
 
Jeg vet at ... dem sier at... eller jeg har lest at damen er ureinslig... eller uren, men jeg 
vet ikke helt på hvilken måte de mener at hun er urein... for å være ærlig så vet jeg 
ikke hvorfor. Jeg har ikke tenkt på det... godt spørsmål... det skal jeg finne ut. (Fatma) 
 
Fordi når du skal be, skal du ta en rituell vask, abdest, og når du har menstruasjon så 
blør du og når du vasker deg så blir du ikke ren. Noen sier at de er skitne og derfor 
kan de ikke be. Du blir ikke ren på en måte, fordi vasken blir ødelagt av den rennende 
væsken fra kroppen. (Alyâ) 
 
Fordi damen er ikke ren på en måte, det kommer blod ut av kroppen hele tiden og da 
er du ikke ren på en måte, og når du skal ta bønn og sånn så må du være helt ren. Og 
det gjelder også menn som er syke, når det er en sykdom skal man ikke faste, gravide 
skal ikke faste, barn skal ikke faste. Og de som er syke, og dersom fasten gjør det 
vanskelig for dem å leve på en normal måte, skal de ikke faste. Sånn når vi har 
menstruasjon så faster vi ikke, men dersom… vi skal ta igjen når ramazan er over. 
Dette kan jeg gjøre når jeg vil, men dersom jeg av en eller annen grunn ikke kan gjøre 
det så må jeg finne noen fattige som jeg kan hjelpe, og gi enten penger til dem, eller 
gjør noe for dem slik at de kan ha det godt i... jeg husker ikke hvor mange dager det 
var, men slik at de har det godt i noen dager. Det er alltid noen sånne lettelser i islam, 
så dersom man ikke kan gjøre noe så er det alltid noen utveier på en måte. (Bahar) 
 
Fatma, Alyâ og Bahar er alle enige i hva islam sier om menstruerende kvinner, at de er urene. 
Men akkurat hvorfor de er urene er de mer usikker på. Kvinnene snakker om temaet som om 
de ikke ser på seg selv som urene når de menstruerer. Den rituelle vasken utføres 
sannsynligvis fordi den er så innarbeidet i vanen, som Halime sier, utfører hun alltid den 
rituelle vasken når hun dusjer selv om hun verken har hatt seksuelt samleie eller 
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menstruasjon, hun dusjer slik uten å tenke over det. Den rituelle vasker har kvinnene lært fra 
sin første menstruasjon og de gjør den uten å egentlig tenke noe videre over at det er abdest 
vask. 
 
Den hverdagslige kunnskapen jeg ovenfor har trukket frem er kunnskap de tyrkiske kvinnene 
har fått adgang til gjennom oppvekst og oppdragelse inn i en tyrkisk/muslimsk hverdag. 
Bloch (1994) hevder at i de fleste land læres det meste gjennom imitasjon av signifikante 
andre og tentativ deltakelse, gjennom denne deltakelsen lærer barn etter hvert hva som er rett 
og hva som er gal atferd, hva som kan og ikke kan spises osv. Jeg har vært inne på at 
muslimer ikke spiser svinekjøtt, hvordan de erfarer ubehag dersom de ved en feiltakelse 
skulle komme til å spise mat med svin i. Selv om de vet at svin er haram, er det noen av 
informantene mine som ikke kan komme med en umiddelbar god forklaring for hvorfor svin 
ikke skal spises, bortsett fra at det er haram i følge islam. Jeg tror grunnen til at de for 
eksempel ikke kan komme med en god forklaring er at forbudet mot svin ikke er noe de går 
og tenker mye over, da det har vært inkorporert fra de var meget små.  
 
Jeg satt en dag og leste i ei bok om dyr for sønnen til Zeliha. Sønnen utbrøt umiddelbart, da 
vi kom til en side hvor det var et stort bilde av en gris, at ”gris er forbudt, det kan vi ikke 
spise”. Mye av praksis som knyttes opp til matforeskrifter og hverdagen har for de tyrkiske 
kvinnene blitt en kroppslig habituert praksis, noe ubevisst som de kanskje ikke tenker eller 
har reflektert så mye over. Det synes å ha gått inn i vanen, for eksempel hvilken hånd som 
brukes når de spiser, den rituelle vasken etter menstruasjon og samleie, hvordan de vasker 
seg etter de har vært på do og at de går inn på badet med venstre fot og ut med høyre. Jeg sier 
at ulike praksiser har gått inn i vanen, noe jeg vil begrunne med at kvinnene må ofte tenke 
seg om før de svarer på spørsmålet. Vi har alle ulike tillærte og vedvarende praksiser som kan 
være vanskelige å forklare til andre mennesker og som kan legger føringer på atferd og 
holdninger. 
 
4.3.5. Høytider og Fest 
 
Islam er for tyrkerne i Kronby en normativ religion, men også en religion rik på religiøse 
høytider som tyrkerne markerer. Ved mine spørsmål om hva de tyrkiske kvinnene ønsker å ta 
vare på og videreføre til sine barn, blir religionen alltid nevnt som et av de mest sentrale 
elementene. Videre er alle informantene samstemte angående religiøse verdier de ønsker å ta 
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vare på og la sine barn ta del i. Til slutt vektlegger kvinnene bevaring og markeringer av de 
religiøse helligdagene. Fasten ramadan og offerfesten, også kalt id-feiring36 er de religiøse 
helligdager som feires og som er de mest sentrale, noen nevner også ashura. 
 
[…] og vi har for eksempel to høytidelige fester som jeg syns er veldig viktig å feire… 
å få feiret dem her også og gi de verdiene til barna dine, for det er liksom de en blir 
lykkelig av. (Esma) 
 
Det er viktig å ta vare på de religiøse helligdagene, vi besøker de eldste i familien og 
det vil jeg at mine barn skal ta del i og eventuelt gå til moskéen å lære om de 
forskjellige surene. (Bahar) 
 
I det følgende vil jeg ta for meg litt generelt om historien bak helligdagene. Videre vil jeg se 
nærmere på hvordan dagene markeres blant informantene mine. 
 
4.3.6. Kurban Bayram (Offerfest) 
 
Offerfesten er en av de to viktigste årlige høytider som samler alle tyrkiske muslimer i 
Kronby. Offerfesten markerer avslutningen av haj i måneårets tolvte og siste måned (Vogt 
2000:154). Offerfesten inntreffer to måneder etter fastemåneden ramadan. Da jeg var på 
feltarbeid falt den på 1. februar og varte i to dager. Offerfesten feires til minne om Ibrahim 
(Abraham), som var villig til å ofre alt for Allah, til og med sin egen sønn (ibid 154). 
Historien sier at kniven som Ibrahim skulle drepe sønnen sin med ikke ville bite. Ibrahim ble 
så fortvilet at han kastet kniven mot en stein som delte seg i to. Da viste engelen Gabriel 
(dette er den kristne oversettelsen av engelens navn) seg og sa til Ibrahim at han skulle ofre et 
lam i stede for sin sønn Ismail37. Beretningene om Ibrahim er nært forbundet med haj 
ritualene, som avsluttes med et dyreoffer som symboliserer den enkeltes lydighet og 
offervilje.  
 
I Norge er det forbudt for muslimer som privatpersoner å slakte dyr etter islamske forskrifter, 
men det finnes noen godkjente halal slaktere i Norge38. På grunn av strenge regler mot 
slakting på islamsk vis i Norge er det vanlig at familier sender penger hjem til slektinger i 
Tyrkia som kjøper et dyr og slakter det for dem. Det er også mulig å betale en godkjent 
muslimsk halal slakter i Norge, som slakter et dyr på deres vegne. Tradisjonelt sett er grilling 
av det ofrede dyret og annet kjøtt en viktig del av offerfesten. Tyrkerne i Kronby har erstattet 
                                                
36 Id betyr ganske enkelt ’fest’ (Karin Vogt 2000), men blant tyrkerne henviser id til offerfesten. 
37 Dette er blitt fortalt til meg av en av mine tyrkiske informanters sønn. 
38 De godkjente halal slakterne må bedøve dyret før de kutter hovedpulsåren med henhold til dyrevernloven. 
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grilling med søte kaker som backlava39, ulike typer börek og annen mat. Grillingen er byttet 
ut som et resultat av forbudet mot å slakte etter islamske forskrifter, samtidig setter det kalde 
norske været en stopper for grilling når offerfesten finner sted på vinteren. I Tyrkia lages og 
spises denne type søte kaker og liknende på den dagen som markere slutten av ramadan, 
sukkerfesten, noe jeg kommer tilbake til litt senere i dette underkapittelet.  
 
Eksempel på hvordan en tyrkisk familie feirer dagen: 
Forberedelsene til offerfesten begynner for Ali og Alyâ Osman og deres sønner dagen før 
selve helligdagen. Da lager Alyâ, kona i huset, all maten som skal serveres i de neste dagene 
til de mange besøkende, mens mannen og sønnene går i moskéen for å be for de døde. 
Kvinnene går vanligvis ikke i moskéen denne dagen, da de ikke er pålagt det. De kan utføre 
bønnen hjemme, dermed får de også tid til å gjøre i stand til fest. Huset vaskes og pyntes og 
gaver kjøpes til familien. Små barn får leker, mens de eldre får penger. 
Det er en fin og kald morgen søndag den 1. februar 2004, jeg ringer på døra til 
familien Osman. Jeg tas imot av den yngste sønnen som har fått på seg findressen. Mennene 
er allerede tilbake fra moskéen. Ali forteller meg at bønnen i moskéen følger sitt vanlige 
mønster og etterpå holder imamen en tale til ære for dagen. Etterpå går mennene rundt og 
gratulerer hverandre med dagen. Alyâ har laget mat siden tidlig i morges, og nå er frokosten 
er klar. Hun er også ferdig pyntet sammen med barna og Ali. Nå venter vi bare på at den 
tyrkiske nabofamilien på fire skal komme og spise frokost sammen med oss. Etter at familien 
Osman flyttet til Lia, et område i Kronby, har de ved offerdagen spist frokost sammen med 
den tyrkiske nabofamilien. Det er viktig for dem å dele denne dagen med dem de er glad i. Da 
naboene kommer overøser de hverandre med gratulasjoner for dagen. 
Maten består hovedsakelig av tyrkiske matvarer, men også noen typiske norske 
matvarer som har sneket seg inn som gulost, kaviar og makrell i tomat. Samtalen flyter lett 
under måltidet, og det hele avsluttes med en matbønn som nabomannen holder. Etter 
frokosten rydder kvinnene av bordet og vi gjør klart for tyrkisk kaffe og dessert, som består i 
den tradisjonelle søte kaken backlava og en mer norsk inspirert bananrullekake. Når naboene 
er gått gjør vi oss alle klare for å starte på besøksrunden. Under den første dagen av 
offerfesten reiser familiene rundt i Kronby og besøker tyrkisk slekt og venner som er eldre 
enn dem, dette for å vise respekt og gratulere med dagen. Den andre dagen av feiringen er det 
omvendt. Da kommer de eldre på besøk til de som er yngre, et symbol på gjensidig respekt.  
Den første familien som besøkes er Alis mor og to søstre. Her tas vi i mot av hans 
yngste søster, Semra, som viser oss inn i stua hvor kvinnene hilser på hverandre med et kyss 
på hvert kinn. Tyrkerne har en særegen måte å hilse på den som er eldre enn seg. For å vise 
                                                
39 Backlava er en tyrkisk dessert; en kake som består av tynne lag av gjærdeig, nøtter, kardemomme og smør og sukke lake. 
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respekt tar man vedkommendes hånd i sin og kysser den for så å løfte den opp til sin egen 
panne. Vi setter oss ned i sofaen, Semra setter frem ulike søtsaker på bordet. Samtidig som vi 
er der har de besøk av en annen mann og hans sønn.  
Neste familie vi besøker er et gammelt ektepar fra samme landsby, som familien 
Osman kommer fra i Tyrkia. Her er det mange besøkende, både slekt og venner som vil vise 
sin respekt med å gratulere de eldre med dagen. Det eldre ekteparet bor i en loftsleilighet med 
stue, et soverom, et spiserom og et lite kjøkken. Mennene sitter i stua, og kvinnene oppholder 
seg i et rom ved siden av med to sofaer og en seng. En dør skiller mennene fra kvinnene, og 
den blir for det meste av tiden holdt lukket. Det er altså et klart skille mellom menn og 
kvinner her. Barna som er til stede, både gutter og jenter, springer fritt frem og tilbake mellom 
de to rommene. Kvinnene prater om løst og fast. De prater om hjemlandet, om hendelser og 
sladder både fra Kronby og i landsbyen deres. Alle er fra den samme landsbyen i Konya. ”Det 
er på slike sammenkomster at vi får vite hva som skjer hjemme” forteller en av kvinnene meg. 
De fleste kvinnene som er samlet her bærer skautet, men jeg blir fortalt at mange bærer 
skautet for denne anledning fordi dette er en religiøs helligdag, i tillegg bæres det i respekt for 
de eldre. Den gamle kona vi er på besøk hos har pyntet hendene sine med henna farge, noe 
som er vanlig under de ulike høytidene.  
Etter en stund serveres det mat. Mennene serveres først, deretter kvinnene. De 
kvinnelige slektningene har dekket på til kvinnene på gulvet. Det er bare et spisebord i 
leiligheten, og der sitter mennene. På gulvet har de først lagt ned en plastikk duk og deretter 
aviser. En av kvinnene som er til stede forteller meg at ”det ikke er vanlig at de sitter på 
gulvet og spiser, det er kun når det er så mange at vi gjør det”. Vi er ti kvinner, ei lita jente 
og tre gutter som sitter på gulvet og spiser. Alle får utdelt en skål og en skje, og vi forsyner 
oss av fatene med mat. Her er lammerett med kikerter, flere fat med ris blandet med kjøtt, 
friske og fargerike salater, hjemmelaget yoghurt, en rett laget av hvete med smør på toppen, 
en rett som alle forsikrer meg er en tradisjonell rett fra landsbyen deres, og en fruktsuppe. 
Salaten og suppen spises direkte fra fatene det serveres på. Etter maten setter vi oss inn på 
’kvinnerommet’ igjen hvor vi blir servert tyrkisk te og backlava. Etter at mennene er ferdige 
med teen og en bønn, bærer det videre til neste familie.  
Neste besøk går til den det den tidligere imamen av Diyanet, den statsstøttede 
moskéen i byen, hans kone og sønn. De bor i en trang liten leilighet hvor en halv vegg skiller 
stua fra kjøkkenet. Mennene sitter i stua mens vi, tre kvinner sitter i en toseters sofa som står i 
en krok i kjøkken delen av rommet. Konen til imamen, som også er hodsja, serverer oss 
tyrkisk te og diverse søte kaker og börek. Kvinnene prater om dagligdagse ting, om landsbyen 
de kommer fra og hvordan det går med norsk opplæringen som kona til imamen deltar på. 
Mennene derimot, blir jeg fortalt, snakker om religion og politikk. Før vi drar fra imamen 
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viser han meg stolt frem kartet over Tyrkia som henger på veggen og stedet hvor han kommer 
fra.  
Selve feiringen av dagen konsentreres rundt besøk, inntakelse av tradisjonell tyrkisk 
mat og drikke, og bønn etter maten. Til slutt besøker vi moren til Zeliha, ei god venninne av 
Alyâ. Og slik fortsetter resten av dagen for tyrkerne, med mat og sosiale sammenkomster. 
 
4.3.7. Ramadan – religion og ’tradisjon’ 
 
Fastemånedens lengde og tidspunkt på året varierer. Grunnen til at fastemåneden ikke er satt 
er et resultat av at måneåret forskyves med ca elleve dager i forhold til den gregorianske 
solkalenderen. Således kommer ramadan alltid elleve dager før sist års faste (Vogt 2000). 
Under fasten er det ikke lov å spise eller drikke noe mellom soloppgang og solnedgang, 
derfor inntas frokosten før soloppgang. All seksuell omgang skal avstås fra. Det gis 
dispensasjon fra fasten til syke, gamle, gravide kvinner og kvinner som ammer, menstruerer, 
alle reisende og barn. Det er ingen plikt å faste før en har nådd puberteten, men jeg opplevde 
at barn ble oppmuntret til å prøve en dag eller to. De som ikke kan faste er pliktige til å ta 
igjen fasten eller betale penger til moskéen som gir pengene videre til de fattige. Pengene 
som gis til fattige kalles almissen og er en av de fem søylene i islam. 
  
I 2004 begynte ramadan den 15. oktober og varte til den 13. november. Ramadan forskyves 
hvert år, noe informantene mine forklarer med at det skal bli mest mulig rettferdig for alle 
muslimer i alle deler av verden. Rettferdigheten går på det at alle skal få prøve hvordan det er 
å faste i løpet av sommeren og vinteren.  
 
Ramadan handler ikke bare om faste, bønn og kontroll. Mat, familie, slekt, venner, hygge og 
sosialt samvær er en viktig del av fastemåneden. Middagene forberedes og spises på slaget 
solnedgang. Siden soloppgang og solnedgang varierer med årstiden og også i løpet av 
ramadan måneden, er det vanlig at alle familier skaffer seg en liste som er utarbeidet av 
metrologiskinstitutt om når sola står opp og går ned.  
 
Et av paradoksene ved ramadan er at mat står i fokus, under fasten inviteres familie og venner 
på middag. Tyrkerne sier at middagen ’åpner’ fasten, med dette mener de at fasten avsluttes 
for dagen. Det legges mye arbeid ned i middagen, og således er det som oftest de som er 
hjemme som står for matlagingen. I Tyrkia og andre muslimske land legges arbeidsdagen opp 
til at det er faste i en måned. Arbeidsmengden og intensiteten på arbeidsplassen minskes med 
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hensyn til at de som jobber ikke inntar verken mat eller drikke i løpet av dagen. I Kronby tas 
det ikke hensyn til fasten i arbeidstiden, da tyrkerne jobber hovedsakelig i ikke-muslimske 
miljøer i det norske samfunn. To timer etter middagen inntreffer bønnen i moskéen. Alle som 
kan og orker drar til moskéen for å be. Det er spesielt mange som reiser til moskéen for å be 
under fastemåneden ramadan. For noen, og da kanskje spesielt unge kvinner, er denne 
religiøse høytiden en av de få gangene i året de går for å be i moskéen. Årsaken til at 
kvinnene kun går deltar i moskéen under religiøse høytider vil jeg kommer tilbake til senere i 
dette underkapittelet. 
 
Tirsdag 8. november 2004 er en hellig dag/natt. Det var på denne dag Muhammad fikk 
forkynt Koranen fra Allah. Den hellige natten blir markert med en ekstra lang bønn i 
moskéen.  
 
Nedsendelsen av koranen til Profeten skjedde om natten i en av de ti siste 
dagene i ramadan: "maktens natt" som er "mer verdt enn tusen måneder". 
Tradisjonen har fastsatt at maktens natt er den 27. dagen av ramadan (Vogt 
2000:146). 
 
Hvordan en dag under Ramadan fortoner seg; 
Jeg er invitert på en middag sammen med hele storfamilien Osman. I dag spiser vi middag 
hos den yngste søsteren, Semra. Nøyaktig på slaget ti over fire setter vi oss ved 
middagsbordet for å innta måltidet som ’åpner’ (avslutter) fasten i dag. Semra serverer 
soppsuppe, pasta med kjøttboller, grønne bønner i en salgs tomatsaus, pide40 og to typer 
salater. Etter måltidet rydder kvinnene av bordet, mens mennene, guttene og ’gamle mor’ 
setter seg i stua. Semra tar oppvasken.  
Klokken seks begynner først mennene i familien å gjøre seg klar til å gå i moskéen 
deretter er det kvinnenes tur. Etter tur går de inn på badet for å utføre abdest, den rituelle 
vasken41. Selve Süleymanci moskéen er et stort murhus på Tangen, hvor den kvinnelige delen 
er i første etasje, og den mannlige i fjerde etasje. På denne hellige dagen er det mange som 
deltar i bønnen, både aktive og ikke fullt så aktive moskégjengere. Siden det er mange 
mennesker som har møtt opp til bønn i moskéen, det er vanskelig å finne en parkeringsplass. 
Kvinnene og jeg blir satt av utenfor inngangen til den kvinnelige delen av moskéen. 
I moskéen: Vi kommer først inn i en gang hvor vi tar av oss skoene og setter dem i en 
skohylle som dekker hele veggen fra topp til bunn. I gangen innenfor henger vi av oss 
yttertøyet. Det er mange mennesker i moskéen i dag, både barn, unge jenter og eldre kvinner. 
                                                
40 Pide er et tradisjonelt rundt og lyst tyrkiske brød med sesamfrø på. 
41 Denne rituelle vasken er ikke så omfattende som den som utføres etter menstruasjon eller samleie. Føtter, hender og ansikt 
vaskes. 
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Det er nesten ikke plass til verken oss eller jakkene våre. Det neste rommet vi kommer inn i er 
et rom for barn som er med familien sin i moskéen, og for menstruerende kvinner. Inn til 
høyre for dette rommet har de et lite kjøkken. Rett frem er det ei dør som leder inn mot selve 
moskéen hvor kvinnene ber. Her er ingen imam som leder bønnen. For at også kvinnene skal 
kunne følge med og høre på imamen er det koblet opp et høytalersystem fra fjerde etasje og 
ned i første etasje. Således kan kvinnene høre imamens tale og delta i bønnen på lik linje med 
mennene. ’Menstruasjonsrommet’ har høytalere slik at de kvinnene som menstruerer også kan 
høre bønnen, men de ikke har lov til å utføre den. På vegg til vegg teppet i bønnerommet er 
det avbildet moskéer som peker mot Mekka, og hver av disse moskéene er så store at en 
bedende kvinne kan sitte på huk og bøye pannen mot bakken. I bønnerommet sitter kvinnene 
på lange rekker. De sitter tett i tett, alle ikledd skaut, bluse og skjørt og vendt mot Mekka. Når 
vi er inne i moskéen, setter vi oss først inntil veggen i ’menstruasjonsrommet’ da det ser ut til 
å være fullt inne i selve bønnerommet. Men det viser seg etter en stund at det er plass til oss 
der inne. Vi lister oss inn, jeg finner en ledig plass inne i det ene hjørnet, hvor jeg blir sittende 
helt stille til bønnen er ferdig. 
I dag starter bønnen med at imamen holder en tale (på tyrkisk) om hva som er spesielt 
med denne dagen. Deretter setter kvinnene i gang å be. Den første delen av bønnen blir ikke 
styrt av imamen og kvinnene ber og gjør øvelsene etter eget tempo. Når den første bønnen er 
ferdig er det imamen som leder bønnen og kvinnene ber i takt med hans ord. Deretter ber de 
en bønn som heter perlekjedebønnen, en bønn som er ekstra lang. Perlekjedebønnen har 
samme form og praksis som en vanlig bønn, forskjellen er at man holder de ulike stillingene 
lenge. Til slutt ber imamen for alle mennesker og for dem som er fattige og syke. Etter den to 
og en halv time lange bønnen legges en papirduk på gulvet hvor det serveres frukt til alle som 
er tilstede, praten går høylytt rundt i rommet. Når alle har spist litt frukt takker en av kvinnene 
for maten med en bønn. Ved utgangsdøra står en kvinne og tar imot pengedonasjoner. 
 
4.3.8. Ramazan Bayram (sukkerfesten) 
 
Søndag den 14. november 2004 er den en måned lange fasten over. Fasten ble avsluttet 
lørdag klokken 1600. Dagen i dag markeres på samme måte som Kurban Bayram, 
offerfesten, som jeg har beskrevet tidligere. Alle har kledd seg opp i finstasen, og det er laget 
mat og søte kaker i lange baner. På bordene rundt i de mange tyrkiske hjem er det dekket med 
smågodt, drops og sjokolade, i både tyrkiske og norske varianter, kaker som backlava og 
pastakake i sukkerlake, Turkish delight med mer. Alle er i godt humør, både voksne og barn 
får gaver og penger fra familie, slekt og venner. Det er viktig å være sammen med familien 
på denne dagen og dra på besøk og vise respekt til eldre slektninger og venner. 
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Det er søndags morgen og jeg våkner av at Ali og sønnene gjør seg klar til å gå i moskéen for 
å be. Alyâ har også stått opp tidlig for å lage middagen og kakene vi skal spise hos hennes 
svigerinne, Hasibe i kveld. Når middagen er ferdig, drar jeg og Alyâ til hennes andre 
svigerinne, Semra, hvor vi skal spise frokost sammen med hele storfamilien Osman. Da vi 
ankommer huset kommer mennene og guttene tilbake fra moskéen. Inne i Semra’s leilighet er 
frokosten klar. Bordet bugner av mat, alt fra tyrkisk feta, oliven brød og kjøttpålegg, til 
svensk hvitost, brie og norsk makrell i tomat, agurk, tomat, paprika med mer. Det serveres 
tyrkisk te til maten. Etter maten setter vi oss inn i stua hvor bordet er dekket med all slags søte 
kaker og godteri. Semra serverer tyrkisk kaffe.  
Ikke lenge etter at vi er ferdig med maten kommer familien Muhammed, nære venner 
av hele familien Osman, på besøk. De har med seg sine to barn. Barna er i hundre i dag og 
viser stolt frem pengene de har fått, og stapper munnene fulle med sjokolade og andre 
godsaker som står på bordet. De voksne blir sittende å prate. Hvert besøk varer ikke lenge, 
grunnet i at det er mange som skal besøkes i løpet av dagen. Når familien Muhammed drar 
videre, begynner jeg og familien Osman å gjøre oss klare til vår besøksrunde. Og som ved 
feiringen av Kurban Bayram, besøkte vi først moren til Zeliha Muhammad, hvor vi ble servert 
tyrkisk te og backlava av hennes to svigerdøtre. Neste familie er det gamle ekteparet fra den 
landsbyen som familien Osman kommer fra. Som under Kurban Bayram er det også i dag 
mange besøkende, både slekt og venner som vil vise sin respekt med å gratulere de eldre med 
dagen.  Etter en stund drar vi videre til imamen som vi også besøkte sist gang, her ble vi for 
første gang servert souböregi42 og deretter backlava. Neste besøk går til bestemoren til Glüten 
som er i slekt med familien Osman. Her er det også mange besøkende, både menn og kvinner, 
gutter og jenter. Vi kommer akkurat i det de skal til å spise middag, og de insisterer på at vi 
må bli å spise litt. Det er uhøflig å ikke tilby sine gjester noe å bite i. Siden det er så mange på 
besøk hos denne familien, sitter kvinnene, jentene og guttene på gulvet og spiser, mens 
mennene sitter i sofaen. Den siste familien vi besøker i dag er også et eldre ektepar fra 
landsbyen til familien Osman. De setter enormt stor pris på besøket. Vel hjemme hos broren 
til Ali, Ersan og hans kone Hasibe, etter en lang dag med besøk, er det tid for middag og 
kaker sammen med storfamilien Osman. 
 
Ramadan innehar en dobbel betydning for tyrkerne. Det er en religiøs høytid som verdsettes, 
men i tillegg til det religiøse aspektet spiller også det sosiale aspektet en viktig rolle. 
Ramadan er en måned hvor man besøker familie og venner og ivaretar og pleier de nettverk 
en har innad i det tyrkiske miljøet. For meg minnet det om jul hjemme hos min familie, 
bortsett fra at vi kun er sammen med familien, mens tyrkerne besøker både familie, slekt og 
                                                
42 En slags pasta börek med persille og fetaost 
80 
venner. Fastemåneden er en tid hvor mange tyrkere er mer bevisst sin religiøse overbevisning 
og er flinkere til å utføre bønnen og delta i moskéen. Samtlige av mine kvinnelige 
informanter forteller at de kun går i moskéen under ramadan. Det er også en måned hvor den 
tyrkiske bakgrunn forsterkes gjennom at tyrkere samler seg og deler sin religiøse tilhørighet 
med hverandre. Barn og unge får ta del i, og lærer om, både religionen sin og om andre 
tyrkiske skikker, spesielt matskikker. På samme tid får de et større innblikk i og opplevelser 
av tyrkiske verdier som informantene setter høyt, som for eksempel det å ta vare på familien 
og vise respekt for de som er eldre.  
 
Sedef forteller meg at ikke alle tyrkere tenker så mye over hvorfor de faster, og at for noen 
faller det religiøse aspektet litt i bakgrunnen av det sosiale. Det er heller ikke alle som faster i 
ramadan, enten av gyldige islamske grunner eller fordi det er for krevende å faste og jobbe 
eller gå på skolen samtidig. Tyrkiske som ikke har fastet deltar på selve feiringen av at fasten 
er over, ramadan bayram. Således kan det synes som om at ramadan bayram, for noen, er 




I sterk kontrast til offerfesten og ramadan er ashura er den høytidsfesten som begynner å 
forsvinne fra festkalenderen. Den feires heller ikke i like høy grad som de to sistnevnte 
høytidene. Ashura-dagen er den 10. i måneden muharram. Det er en frivillig fastedag for 
muslimer, og en feiring av imam al-Husayns martyrium for shia-muslimer (Vogt 2000:254). 
Selv om mine informanter ikke er shia muslimer, men sunni, markeres dagen. Ashura 
markeres med en matrett som også heter ashura. Den lages av ulike typer korn, nøtter, ris og 
kikerter. Det finnes ulike typer av ashura, både søte og sterke og de varierer fra landsby til 
landsby i Tyrkia. Tradisjonen sier at tyrkerne skal gi litt av den ashuraen de har laget til 
familie, venner og naboer. Og slik er det også i Kronby; mine informanter går rundt til de 
nærmeste tyrkiske naboene med et spann ashura. Selv om de fortsatt deler ashura maten med 
naboene, virket det på meg som om denne helligdagen ikke ble satt pris på, på samme måten 
som Kurban Bayram og Ramazan Bayram av mine informanter. 
 
Ashura maten lages og deles med nærmeste familie og naboer, men bortsett fra at maten 
spises ble det ikke gjort noe stort ut av dagen. Jeg visste ikke en gang om ashura dagen før 
jeg kom på besøk til Semra. Moren hennes hadde laget to store gryter med ashura, noe Semra 
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syntes var i det drøyeste laget fordi de aldri kom til å klare å spise det opp. Semra nektet også 
å gå med et spann ashura til naboene deres fordi hun, som hun sier, ikke ser vitsen med det. 
Senere på dagen kom Alyâ og resten av hennes familie på besøk, hun har med seg dessert 
versjonen av ashuraen. Det er ikke noe videre markering av dagen i familien Osman. 
 
4.3.10. Skaut, slør, turban eller hijab – Kjært barn har mange navn  
 
Si til de troende menn, at de skal dempe sine øyekast, og holde sine 
kjønnsliv i tømme … Og si til de troende kvinner, at de skal dempe sine 
øyekast, og holde sitt kjønnsliv i tømme, og ikke vise sin pryd, unntatt det 
av den som kommer til syne. La dem trekke sløret over sine bryst og ikke 
vise sin pryd til andre enn sine menn, sine fedre, svigerfedre, sønner, 
stesønner, brødre, nevøer, eller deres hustruer, eller sine slaver, eller menn 
som betjener dem, men hinsides kjønnsbegjær eller barn som ikke forstår 
seg på kvinners nakenhet. La dem heller ikke trampe med føttene, slik at det 
kan erkjennes hva de skjuler av pynt. Omvend dere til Gud, dere troende – 
at det må gå dere godt (sure 24.30-31). 
 
Du profet, si til dine hustruer og døtre og de troende kvinner, at de skal 
svøpe om seg kledning. Dette er nærmest til at de gjenkjennes og ikke 
sjeneres. Gud er tilgivende og nåderik (sure 33.59). 
 
Hijab er den arabiske betegnelsen på skaut og har mange varianter og former og betegnelser. 
Hijab er ikke et begrep som brukes av mine informanter. Flere gav også uttrykk for at de ikke 
hadde hørt om akkurat dette ordet om hodeplagget før det kom opp i norske medier for et par 
år tilbake. Hodeplagget blir blant tyrkerne omtalt som skaut, slør, turban eller basörtü43. Jeg 
kommer til å kalle hodeplagget for skaut i min avhandling. Selv om mine informanter ikke 
bruke ordet hijab så stammer også deres skaut fra det arabiske verbet habaja, som betyr å 
skjule, dekke til, gjemme noe for innsyn. Direkte oversatt betyr det gardin eller forheng44. 
Selve skautet er et rent hodeplagg, men det å bære skautet innebærer en bestemt type klesstil 
og væremåte. I skautet ligger det en konnotasjon om at den som bærer det skal iføre seg klær 
som ikke viser kroppens former, i tillegg mener mange at for å bære skautet må den som 
bærer hodeplagget praktisere og være en god muslim.  
 
Det er bare tre av mine kvinnelige informanter som bærer skautet. Jeg vil allikevel skrive om 
skautbruk da skaut opptar kvinnene. Alle informantene har en formening om plagget enten de 
bruker skaut eller ikke. Informantene har oppfatninger om; tyrkiske kvinner som bærer 
                                                
43 Basörtü er det tyrkiske ordet for skaut/slør. 
44 ”Hijab i Norge i dag” seminar ved Senter for Kvinneforskning 20.10.04 ved Guro Korsnes Kristensen. Hun har skrevet 
hovedfagsoppgave i 2003 om; Hijab – islamsk fakkel: en antropologisk studie av muslimske kvinners forhold til skaut i en 
norsk kontekst.  
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skautet, om informantene selv ønsker å bære det, men ikke gjør det, eller hvordan og når 
skautet skal bæres. Flere av informantene har brukt skaut som barn. Noen av kvinnene brukte 
skautet fordi det var et ønske fra familiens side, andre bar skautet av fri vilje ved at de var 
medlem av en religiøs gruppe hvor skautet ble bruk som et symbol på at de er muslim og 
medlem av en bestemt gruppe. Kvinnene har blandede følelser fra den tiden de iførte seg 
skaut.  
 
Jeg begynte (les: å gå med skaut) i 8.klasse. Det var foreldrene mine som ville jeg 
skulle, men jeg nektet, jeg syntes det var flaut. Men ei venninne av meg som hadde 
vært på koranskole i Tyrkia i et år gikk også med skaut og da var det lettere for meg å 
bruke det. Da ble jeg ikke alene. Det var fordi jeg hadde kommet i puberteten. Derfor. 
Jeg bruker kun skaut når jeg er ute og når jeg kommer inn tar jeg det av meg. Så 
bruker jeg skaut i Tyrkia. (Gülten) 
 
Det var en kort periode at jeg gikk med skaut, og da følte jeg at alle så på meg, jeg 
hadde to venner, de var utlendinger, de var tyrkiske. De norske ville ikke være med 
meg. Jeg gikk med skautet i to år, sjette og syvende klasse og så sluttet jeg. Jeg så at 
jeg mistet de fleste vennene mine da, de var veldig skeptiske. Da følte jeg meg, ikke 
hjemme, for dersom det hadde vært i Tyrkia så hadde ingen sett på meg for de fleste 
bærer jo skautet. (Meltem) 
 
Gülten bruker fortsatt skaut, Meltem derimot bare brukte det i en kort periode da hun var 
yngre. De hadde begge erfaring fra den første tiden som skautbærere at folk så annerledes på 
dem og at de på en eller annen måte ble stemplet ved å bære det. Det er i dag lettere å ta i 
bruk skautet enn det var for ca ti år tilbake. En av grunnene er at de ikke lenger får de samme 
lange blikkene når man går ute på gaten, forteller Glüten. Kronby har i de siste årene blitt en 
flerkulturell by med klesinnslag fra flere verdenshjørner. Det er ikke lenger uvanlig å se 
jenter eller en kvinner med skaut. Skautet har på mange måter blitt en del av bybildet. 
Således kan det være lettere å ta valget om å bære hodeplagget, men det er fortsatt dem som 
skulle ønske å bære det som ikke gjør det fordi de føler seg ikke sterke nok. Ved å iføre seg 
skautet blir de mer synlige. Bahar, ei venninne av Meltem, begynte å bruke skaut for noen få 
år siden. For henne var det et personlig valg. Jo eldre hun ble, desto mer ble hun bevisst på 
sin tyrkiske og således også sin muslimske bakgrunn, forteller hun meg. Hun ønsker å bli 
flinkere med tid og stunder til å be og gå i moskéen, men hun finner ikke tid til det nå, da hun 
har to barn og jobber.  
 
Det finnes ulike skaut både med hensyn til stoff og farger, og samtidig er det mange 
forskjellige måter å fysisk bære skautet på, hvordan det knyttes rundt hodet. De eldre bruker 
enten hvite eller fargerike bomullskaut som knyttes under haken. For dem er det ikke så farlig 
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om noen hårstrå vises. Salvar, posebuksen er i dag byttet ut med fotside skjørt og en vid bluse 
eller genser og kåpe. Den yngre generasjonen er mer motebevisst og bruker mer ’vestlige’ og 
’moderne’ klær i sammenheng med bruk av skaut. Den yngre gruppen deler seg i to med 
hensyn til hvordan de bærer hodeplagget. Den ene gruppen bærer skautet på en moteriktig 
måte, skautet er gjerne av silke eller lin og ensfarget eller med stilige mønstre. Skautet sitter 
tett inntil ansiktet og ikke et hårstrå vises; denne måten å knytte på seg skautet blir i en 
tyrkisk kontekst kalt for turban. Sedef og Esma forteller meg at turban er et uttrykk for 
religiøs tilhørighet, samtidig er det også sett på som et politisk uttrykk for et ønske om en 
muslimsk stat, da spesielt i Tyrkia. Kona til Recep Tayyip Erdogan, statsministeren i Tyrkia 
bærer turban, som et utrykk for et ønske om en politisk stat forteller søstrene meg. Jentene i 
Kronby som bærer turban gjør det av religiøse og moteriktige grunner mer enn som et 
politisk uttrykk, har noen av kvinnene fortalt meg. Blant mange av de yngre jentene som 
bruker skautet er det lite i deres klesstil som tilsier at de bærer skautet av religiøse grunner. 
De bruker tettsittende klær som viser alle former. Kvinner som er aktive i süleymanlie 
gruppen bærer også den såkalte turbanen, og de er mer bevisste i forhold til hvilke klær de 
bruker sammen med skautet. Kvinnene/jentene som er aktive medlemmer av Süleymanliene 
ifører seg skjørt og løse gensere eller bluser og vide kåper. For dem viser skautet hvilken 
gruppe de tilhører. Blant tyrkiske jenter og kvinner som er aktive medlemmer av 
Süleymanliene er det flere som bruker skaut enn de som ikke er medlemmer. 
 
Flere av informantene som ikke bærer skautet sier at å bruke skaut er noe de ønsker å gjøre 
når de blir eldre. De er ikke klare for å ta det steget enda. Kvinnene utrykker at de ikke er nok 
praktiserende til å ta skautet i bruk, de ber ikke fem ganger til dagen og har ikke reist på haj, 
pilegrimsreise. Andre igjen bruker konsekvent ikke skautet i hverdagslivet, selv om de ser på 
seg selv som muslimer. De sier at de har stor respekt for dem som bærer skautet. Selv bærer 
de skautet hvis de ber eller går i moskéen, fordi en muslim skal dekke seg ved bønnen, eller 
på religiøse høytidsdager og når de besøker eldre for å vise respekt. Det er spesielt på de 
ulike høytidsdagene at de aller fleste tyrkiske jenter og kvinner tar på seg skautet, selv om de 
ikke bruker det til vanlig. Både under ramadan og offerfesten hvor de reiser rundt og besøker 
familie, slekt og venner ikler de seg skautet og mer rette klær som side skjørt og vide 
topper/bluser.  
 
Da Sedef gikk på ungdomsskolen ble hun, søsteren Esma og flere jenter på deres alder med i 
en bønnegruppe/korankurs som jeg har beskrevet tidligere. Denne bønnegruppen skulle vise 
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seg å bli begynnelsen på en koranskole og Süleymanlie gruppen, som i dag er den største 
muslimske menigheten i Kronby. En kvinnelig hodsja fra Tyrkia opprettet en liten koranskole 
for jenter. Hver helg samlet jentene seg, og Sedef husker at det var en fin tid. De lærte om 
islam, å lese i koranen, og de lekte sammen med andre tyrkiske jenter. Samholdet mellom 
jentene ble sterkt, forteller hun. Etter hvert begynte alle jentene å bruke skaut. Hodsjaen sa at 
de var alle frie til å velge å bære skautet. Bruken av hodeplagget begynte i det små, først på 
korankursene, så hjemme og etter hvert så tok Sedef det i bruk på skolen, men hun husker at 
det ikke var lett. På skolen følte Sedef først at det var kunstig å bruke skautet, da hun var den 
eneste som brukte skaut. Det verste for henne var at det var tyrkiske jenter, hennes egne, som 
tok avstand fra henne og utstøtte henne fra venninnegjengen på skolen, noe hun husker som 
ekstremt sårende. Sedef tror at grunnen til skepsisen fra de tyrkiske jentene var at på denne 
tiden var det ikke vanlig å bære skautet og kvinner som bar det ble sett på som underkuet og 
dumme. Men etter som tiden gikk følte hun at det ble en del av henne. På korankurset følte 
jentene seg sterke og selvstendige, og de fikk stor respekt av hodsjaen. Sedef husker at hun 
pugget og ba hjemme. Religionen ble noe positivt for henne en stund. Etter hvert begynte 
storebroren deres å se ned på dem, han ville ikke at søstrene skulle bruke skautet. Både han, 
andre tyrkere og nordmenn så på tyrkiske jenter med skaut som undertrykte og dårlig 
skolerte, så han, hennes egen bror, overså dem da han møtte dem på gata, legger hun til. 
Hennes forklaring på at hun sluttet å bruke skautet, gå i moskéen og be var at hun vokste i fra 
det, dessuten sier hun at det ble for mye politikk inn i Süleymanli gruppen. Sedef forteller at 
Süleymanliene etter hvert begynte å utvikle seg til en lukket gruppe, og at tyrkere som ikke 
var aktive i moskéen ble sett ned på. Når hun i dag en sjelden gang går i moskéen føler hun 
seg ikke velkommen. Hun legger også til at hun ikke liker hvordan de tolker koranen. Det 
nyeste fra Süleymanliene, forteller hun, er at kvinner ikke får lov til å reise på haj.  
 
Å bære skaut setter fra første stund det festes på hodet en grense mellom en selv og ’de 
andre’ som ikke bruker skautet, hvor ’de andre’ kan være både tyrkiske som ikke bruker 
skaut eller nordmenn. Å bære skautet er et valg unge tyrkiske jenter tar og for de fleste er 
dette et valg som gjelder for resten av livet. De som bruker skaut legger vekt på at dette var 
noe de valgte selv, til tross for at ved nærmere samtaler om temaet sier de at det var 
foreldrene som ville at de skulle bruke det. Det er først og fremst de kvinnene som begynte å 
bruke skautet når de var små, og som fortsatt bruker det, at foreldrene har hatt en finger med i 
spillet. Glütens foreldre ville at hun skulle bruke skautet. Halime, Glüten og Bahar forteller at 
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for dem er det å gå ut av huset uten skautet det samme som å gå ut naken. Skautet blir for 
dem et viktig identifiseringsmerke, som sier noe om hvem de er og ønsker å bli sett på som. 
Praksisen som knyttes til bruk av skaut varierer med hensyn til hvor og når det brukes. Noen 
kvinner/jenter bruker det konsekvent hele tiden, andre igjen tar det av og på seg avhengig av 
situasjon og kontekst. Noen bruker det kun utenfor hjemmet når de er sammen med andre enn 
sin nære familie. Er kvinnene derimot sammen med bare kvinner tar de fleste skautet av så 
snart de kommer innenfor døren. Skautet tas på før kvinnene går ut av hjemmet og tas av så 
fort de er innenfor hjemmets fire vegger, da spesielt for de yngre generasjonene. Først gang 
jeg møtte Glüten bar hun ikke skautet; vi var da på en kvinnesammenkomst med flere kvinner 
som har sin opprinnelse fra en landsby i Tyrkia. Andre gangen vi møttes på kafé bar hun 
derimot skautet. Bahar bruker også skautet nå hun befinner seg utenfor husets fire vegger, 
Halime derimot bruker skautet hele tiden både hjemme og utenfor hjemmet. 
 
Ved religiøse tilstelninger bruker som regel alle tyrkiske kvinner skaut. Men det er ikke alltid 
like lett for dem som ikke bruker skaut til vanlig å vite i hvilke tyrkiske situasjoner de bør 
bære skautet. Semra deltok på en tilstelning hvor hun var den eneste som ikke hadde skaut, 
noe hun minnes som ganske ubehagelig. Sedef og Esma sier det er viktig å alltid ha med seg 





Jeg har i dette underkapittelet tatt for meg og vist hvordan religion praktiseres og kommer til 
uttrykk både eksplisitt og implisitt i mine informanters liv. Religion er med på å skape 
mening for de tyrkiske kvinnene ved at den legger ned retningslinjer for ulike hverdagslige 
praksiser. Islam er en viktig identifiseringsfaktor og spiller en avgjørende rolle for hvordan 
de tyrkiske kvinnene ser på seg selv og hvor og hvem de føler tilhørighet med. Det er troen 
på Allah som er avgjørende for deres religiøse overbevisning. Islam har innvirkning på 
hverdagslige praksiser og gjøremål i kvinnenes liv gjennom religiøse plikter, forbud og 
påbud.  
 
De jentene/kvinnene som utgjør mine informanter har tilegnet seg kunnskap om islam i ung 
alder ved mange års gange på korankurs, gjennom oppveksten i en muslimsk familie og noen 
gjennom oppveksten i et muslimsk Tyrkia. Tyrkerne har et ordtak som lyder; ”dersom man 
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skal bøye et tre, må man begynne å bøye det når det er ungt”. Til tross for den tidlige 
sosialiseringen inn i en muslimsk hverdag, er mine informanter i dag ikke strengt 
praktiserende muslimer, men på samme tid er alle enige i at de er muslimer. Det som for de 
tyrkiske kvinnene avgjør om de er muslimer eller ikke, er deres personlige forhold til islam 
samt troen på Allah, og ikke om de ber, går i moskéen, bruker skautet med mer. De ser på seg 
selv som gode muslimer så lenge de har et rent hjerte, er gode mennesker med gode og 
rettferdige tanker. Noen av kvinnene sier at de som unge var mer religiøst praktiserende, men 
at de etter hvert som de har blitt eldre har gått mer bort i fra å praktisere sin religion spesielt 
med hensyn til bønnen. Noen finner rett og slett ikke tid i hverdagen til alle plikter en muslim 
har. Andre føler de må vente til de blir eldre før de trer inn i en rolle som en mer 
praktiserende muslim. Flere av de tyrkiske kvinnene begrunner denne tanken med at eldre har 
mer tid til å utføre den formelle religiøse praksis, dessuten er det, som Esma en gang uttalte, 
viktig å ha ’levd’ i fra seg litt før hun kan blir ordentlig praktiserende. 
 
Jeg har sett nærmere på den religiøse kalenderen til tyrkerne og hvordan de ulike høytidene 
markeres. Blant mine informanter har de muslimske markeringene en sentral plass i deres liv. 
Høytidene er med på å skape samhold og fellesskap. Religion, ’kultur’ og ’tradisjon’ blir satt 
i fokus gjennom besøksrundene, maten som lages og spises, bønnene som bes og deltakelse i 
moskéen. 
 
Skautet, sløret, turban eller hijab kan ses på som kvinnes ytre symbol på at de er muslimer, 
men det er ikke alle muslimske kvinner som velger å bære skautet til daglig. Majoriteten av 
mine informanter har valgt å ikke bruke skaut. Noen av kvinnene brukte skautet da de var 
yngre, men valgte å ta det av da de følte seg for annerledes nordmenn og andre tyrkere som 
ikke brukte skaut. Bahar, Glüten og Halime som bærer skautet fordi koranen sier det og uten 
skautet ville de følt seg utilpass når de samhandler med tyrkere og nordmenn utenfor sine 
hjem.  
 
De fleste tyrkere i Kronby bekjenner seg til religionen islam. Kort fortalt griper religion og 
levesett på forunderlig vis inn i hverandre. Det er imidlertid stor forskjell på hvor mye de 
enkelte tyrkiske kvinnene etterlever og praktiserer islams mange regler, påbud, forbud og 
retningslinjer. For de kvinnene som er en del av mitt prosjekt er det ett trekk som går igjen; 
de mener at islam tilhører deres private liv. Med islam tenker kvinnene først og fremst 
bønnen og deltakelse i moskéen. Kvinnene tenker ikke på de religiøse høytidene når de 
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snakker om religion, tro og det private liv. De er ikke opptatt av at den religiøse praksisen 
(bønnen) og utførelsen skal være noe kollektivt. Tro og religion hører til i det indre livet til et 
menneske. Den private troen og utførelsen av religionen synes å opphøre ved markeringer av 
religiøse høytider hvor kvinnene deltar i bønn ved en av de to moskéene. I tillegg viser de 
ulike eksemplene i dette underkapittelet at høytidene i stor grad markeres sammen med 
familien, slekt og venner.  
 
 
4.4. Sosialt liv 
 
I dette underkapittelet ønsker jeg å se nærmere på tyrkernes sosiale liv sammen med personer 
med tyrkisk - og norsk bakgrunn. For å kunne skille mellom prosesser innen – versus utenfor 
det tyrkiske miljøet vil jeg innledningsvis presentere begreper jeg finner anvendelige i min 
beskrivelse av sosialt liv; Disse begrepene er; sosiale nettverk, sosiale kontekster, samt 
offentlig- og privat rom.  
 
Jeg vil se sosiale nettverk som samhandling og relasjoner tyrkerne inngår i med ulike grupper 
av mennesker; både familie og slekt, venner, skole og arbeidskollegaer eller bekjente og 
’ukjente’ mennesker. ’Ukjente’ mennesker er andre mennesker de ikke har et klart definert 
forhold til som kan være tyrkere, nordmenn samt andre utenlandske. Samhandling utspilles i 
ulike situasjoner og sosiale kontekster, og jeg vil vise hvordan samhandlingen i slike 
situasjoner, private som offentlige er med på å påvirke sosialt liv – og synet på ens egen 
situasjon. Det private rom er i hjemmet hvor tyrkerne samhandler med familie og nær slekt. 
Det offentlige rom kan da sies å være sosiale kontekster utenfor hjemmet hvor tyrkerne 
samhandler med tyrkere de er, eller ikke er, i slekt med samt andre utlendinger og nordmenn. 
Tyrkernes offentlige rom i Kronby rommer således de tyrkiske matbutikkene, de tyrkiske 
kaféene, moskéene, de tyrkiske restaurantene, på jobb og skole, og på ulike andre norske 
arenaer, som kan være ulike butikker, kaféer, restauranter, på kino, treningssentre med mer. 
Det offentlige rom synes delt i to; samhandling og relasjoner som utspiller seg innenfor det 
tyrkiske miljøet, hvor kun tyrkiske deltar og samhandling og relasjoner som blir utspilt innen 
det norske samfunnets rammer hvor både tyrkere, nordmenn og andre nasjonaliteter deltar. 
Jeg vil skille mellom en tyrkisk og et norsk offentlig ’rom’, og se dem som to atskilte, men 
samtidige ’rom’ for samhandling. Disse to ’rommene’ vil jeg skille fra den samhandlingen 
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som foregår i hjemmet. På denne måten kan tyrkernes samhandling ses som organisert i tre 
ulike ’rom’; det tyrkiske private, det tyrkiske offentlige, og det norske offentlige ’rom’. 
 
Ved å ta utgangspunkt i sosiale nettverk og relasjoner ønsker jeg å rette fokus mot hvordan 
mine informanters hverdag kan analyseres som sosialt liv, for å belyse dette vil jeg beskrive 
hvilke sosiale nettverk de tyrkiske kvinnene inngår i. Hvilke forskjeller utspilles i privat og 
offentlig rom mellom kvinner og menn? Videre vil jeg komme nærmere inn på hvordan 
tyrkiske kvinner kommer sammen ikke bare i hjemmet, men også i det offentlige rom i 
norske kontekster, her sammen med andre tyrkere. Hva har samhandling med tyrkere og de 
ulike sammenkomstene å si for ivaretakelse av tyrkisk ’kultur’, ’tradisjon’ og verdier? Til 
slutt, hvordan kan samhandling utenfor hjemmets fire vegger, sammen med andre tyrkere, 
legge føringer på kvinnenes atferd og klesvalg? Jeg ønsker å få frem rollekompleksiteten til 
de tyrkiske kvinnene ved å se på hvordan de forholder seg til ’sine egne’ og ’de andre’ i det 
sosiale liv.  
 
4.4.1. Ulike ’rom’ for samhandling 
 
De tyrkiske kvinnene deltar i ulike sosiale relasjoner, det være seg i hjemmet sammen med 
slekt og venner eller i mer offentlige sammenhenger. Deltagelse i slike mer private 
sammenhenger gir rom for utspilling av et annet og tryggere rollerepetoar enn når fremmede 
definerer situasjonen. 
 
Jeg ønsker å se de ulike rollekombinasjonene kvinnene inngår i, i forhold til Goffman (1992). 
Goffman ser på kombinasjonen roller og utøvelse av rolleatferd, der han hevder at slik atferd 
styres gjennom inntrykkskontroll. Er det da mulig å finne tilsvarende i kvinnenes relasjoner 
til andre mennesker? Og prøver de samme kvinnene å styre disse menneskenes syn på dem? 
Det kan synes som kvinnene benytter seg av ulike former for inntrykkskontroll når de trer inn 
i det offentlige rom, blant tyrkere og nordmenn, og det foregår annerledes fra når de er 
hjemme. I mange situasjoner blir tyrkernes identitet, deres tyrkiskhet, nedtonet og 
underkommunisert i samhandling med nordmenn, dette i kontrast til hvordan tyrkiskhet kan 
sies å overkommuniseres i samhandling med andre tyrkere. Noen tyrkere, forteller at de føler 
de må spille en ’tyrker rolle’ når de samhandler med andre tyrkere i det tyrkiske offentlige 
liv, fordi de kanskje ikke er så ’tyrkiske’ til daglig som det tyrkiske miljøet i byen mener de 
bør være (Eidheim 1977, Goffman 1992). Underkommuniseringen av tyrkiskhet tar form i at 
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det tyrkiske språket byttes ut med det norske, ulike tyrkiske koder for atferd, som for 
eksempel hvordan det hilses på folk, byttes ut med norske koder. I begge de tyrkiske rom 
fremheves tyrkiskhet gjennom språk, atferd, samtaletemaer, mat og klær. Jeg har tidligere 
vært inne på hvordan de tyrkiske kvinnene ikler seg mer ’rett’ tyrkisk/muslimsk kledning når 
de besøker og er sammen med eldre tyrkere av førstegenerasjon ved ulike religiøse 
helligdager. I slike kontekster fremhever kvinnene sin tyrkiskhet til forskjell fra hvordan de 
ter seg og kler seg til daglig. Det kan synes som om de ønsker i slike sosiale kontekster å vise 
de eldre tyrkiske kvinner og menn at de fortsatt verdsetter den tyrkiske bakgrunn. Jeg vil 
komme nærmere inn på inntrykkskontrollen i samhandling med tyrkere i underkapittelet 
’Situasjonelt betinget klesvalg’ og kapittelet ’Sladder’. 
 
Majoriteten av tyrkerne samhandler med nordmenn og andre utenlandske når de er på jobb, 
skole, hos legen eller besøker andre offentlige etater. Likevel har mange begrenset kontakt 
med nordmenn. Det er først og fremst eldre førstegenerasjons tyrkere som ikke har daglig 
kontakt med nordmenn. Det kan se ut til at eldre førstegenerasjons tyrkere søker å realisere et 
liv i Norge slik de minnes det livet de levde i Tyrkia for lenge siden. Jo eldre de var da de 
kom til Norge, desto mer ’isolerte’ kan de kjenne seg fra det norske samfunnet, blir jeg fortalt 
av den yngre generasjon. Flere av mine informanter mener at et ’mini Tyrkia’ eksisterer i 
Kronby. Meltem uttrykker det slik at det er mulig å fungere normalt i hverdagen uten å møte 
nordmenn, noe hun begrunner med at det bor mange tyrkere i Kronby. De har matbutikker, 
kaféer og restauranter. I tillegg er tyrkere flinke til å hjelpe hverandre. Skulle en få problemer 
med alt fra bil til oppussningsarbeid er det alltid tyrkere som er utdannet innen faget som kan 
gi en hjelpende hånd. Min erfaring er at eldre tyrkere, og da spesielt kvinner som tilhører den 
førstegenerasjonen, ikke kan snakke norsk, og de har ikke kontakt med nordmenn og det 
norske samfunnet utenom trygde- og helsevesenet. Da de eldre kvinnene kom til Norge lærte 
de ikke norsk og nå er det for sent, mener de selv og barna deres. En av forklaringene 
informantene mine vektlegger på hvorfor foreldrene ikke kan norsk er at deres foreldre var 
analfabeter, de kunne, og kan fortsatt, ikke lese eller skrive, derfor ble norskkurs umulig for 
dem. Norskkursene på denne tiden (1980 årene) var ikke bra nok utviklet, forteller Ali. Jeg 
har blitt fortalt at dem som drev norskkursene verken hadde kompetanse eller kapasitet til å 
håndtere tilfeller hvor analfabeter skulle lære norsk. I dag er språkkursene bedre og 
språkopplæringen har egne kurs for analfabeter, hvor de kan lære å lese og skrive på sitt eget 
morsmål før de tar fatt på norskundervisningen. Samtidig som språkkursene ikke kunne lære 
analfabeter å lese og skrive, så førstegenerasjonen på oppholdet/bosettingen i Kronby som 
90 
midlertidig, og de så ikke det store behovet for å lære seg norsk. Nå, som det midlertidige 
oppholdet er blitt varig, har det for mange blitt for sent å lære seg et nytt språk. Flere av mine 
informanter sier at til tross for at språk er nøkkelen til deltakelse i samfunnet, ser de at 
foreldrene har blitt for gamle og de unge ønsker ikke å tvinge dem til å lære norsk. De hjelper 
heller foreldrene med å oversette når det skulle være behov for det.  
 
De mannlige ’fremmedarbeiderne’ var, i motsetning til flesteparten av kvinnene, deltakende i 
det norske samfunnet gjennom jobben de hadde i fabrikken. Til tross for at de arbeidet på 
norske arbeidsplasser sammen med nordmenn behøvde de ikke snakke norsk for å kunne 
gjennomføre jobben. De tyrkiske mennene lærte seg de helt nødvendige frasene for å klare 
seg til daglig utenfor jobben i butikker og offentlige etater. Tidligere nevnte jeg at tyrkerne 
bodde hvor de jobbet og jobbet hvor de bodde, og mennene hadde begrenset erfaring utenfor 
arbeidsplassen i møte med nordmenn. Da resten av familien kom til Norge, gikk de få frasene 
de kunne i glemmeboka, har døtrene fortalt meg. Da var det barna som oversatte og tolket for 
fedrene, noe barna fortsatt gjør. Majoriteten av førstegenerasjons tyrkiske innvandrere har 
aldri lært seg norsk, slik har de også mistet en sentral inngangsnøkkel til deltakelse i det 
norske samfunnet, da språk og kommunikasjon er viktig for at samhandling og forståelse skal 
være mulig.  
 
De yngre generasjonene samhandler oftere med nordmenn gjennom barnehage, skole og 
jobb, og har et bredere norsk nettverk enn deres foreldregenerasjon. Unge tyrkere opptrer 
hyppigere sammen med norske gjennom skole eller jobb, kafé besøk, ’shopping’ eller kino 
besøk sammen med tyrkiske eller norske venner. Unge tyrkere, til forskjell fra eldre, 
oppholder seg regelmessig på steder hvor de har mulighet til å møte på nordmenn. Gjennom 
samhandling med nordmenn i ulike situasjoner lærer de å kombinere tyrkiske og norske 
verdier og væremåter. I motsetning til mennesker som er en del av en nasjonal majoritet får 
de tyrkiske kvinnene en bredere kompetanse i språk og atferdskoder – en bredere kulturell 
kompetanse. Med kulturell kompetanse mener jeg kompetanse som den evnen kvinnene har 
til å kombinere og sette sammen ulike verdier, språk, atferdskoder – tyrkiske eller norske – til 
sitt eget. Den kulturelle kompetansen innebærer kvinnenes tilgang til mer enn ett sett av 
verdier, koder for atferd/væremåter, språk, men også den tilgang de har til en ’tyrkisk’ og en 
’norsk’ kultur. I kraft av å tilhøre både en tyrkisk og en norsk virkelighet får kvinnene tilgang 
til mer enn ett sett av verdier og kunnskap. De tyrkiske kvinnene har gjennom samhandling 
med mennesker med ulik bakgrunn enn seg selv og i ulike situasjoner tilgang til et svært 
91 
komplekst rollerepertoar, alt fra å inntre i en rolle som tyrkisk kvinne, kone og mor i en 
tyrkisk sammenheng til venninne, lærer, hjelpepleier eller butikkmedarbeider i en mer norske 
sammenheng. De tyrkiske kvinnene uttrykker på mange måter at det å tilhøre to samtidige 
verdener med ulike ’kulturer’ og verdier er positivt; 
Når man er veldig liten så klarer man ikke å se det utenfra. Det man ser i den norske 
skolen så vil man møte flere norske, jeg snakker nå ut i fra meg selv og min sønn. Det 
norske vil da fremstå som et ideal, for det er det man ser. På skolen møter man den 
norske kultur og mesteparten av dagen går jo med på skolen osv, så møter man 
norske venner og innvandrer venner. Der synes jeg at den morsmåls biten er viktig, 
for jeg synes at et barn som har et annet morsmål enn norsk skal få lov til å ha 
opplæring i det, i de første årene, for der er læreren en ressurs person som kan 
formidle sånn er det der og sånn er det her. Begge kulturene blir positivvisert. Jeg har 
opplevd det norske som et stort ideal og tenkt sånn vi og dere når jeg var liten Mine 
foreldre var ikke ressurssterke, og så hadde jeg norske venninner som jeg aldri ble 
skikkelig kjent med fordi det var så store skiller. Jeg grudde meg til å reise på ferie til 
Tyrkia, fordi jeg syntes at det var så grusomt der nede, men etter hvert som jeg ble 
eldre klarte jeg å se ting utenifra og nyansere ting litt. Det norske har de fordelene og 
tyrkiske har de fordelene og slik kunne man lage sin egen lille kultur ved å plukke litt 
her og der. Jeg liker ikke å bli kalt norsk, det jeg liker å si er at jeg er en tyrker som 
bor i Norge. Jeg er egentlig veldig tyrkisk, men jeg bor i Norge og det gjør at jeg har 
fått med meg noe som kanskje ikke gjør meg fullstendig tyrkisk. (Sedef)  
 
Jeg ser på det å bo i Norge som en berikelse... jeg har muligheten til å ta i bruk de 
beste impulsene fra begge kulturene, den norske og tyrkisk og danner min egen 
identitet, en berikelse og ikke et problem. (Semra) 
 
Du ser feilen til den norske kulturen også ser du feilen til den tyrkiske kulturen, så jeg 
prøver å ta det fineste/det riktige fra begge kulturer å sette dem sammen, jeg ønsker å 
ta det som er fint og bra for meg i norsk kultur og den tar jeg. (Zeliha) 
 
Både Sedef, Semra og Zeliha ser på sin situasjon som tyrkere i Norge som en fordel, hvor de 
hevder å kunne sette sammen ulike kulturelle særtrekk, ’tradisjoner’ og verdier for derved å 
skape mening i sine liv. Selv om Sedef syntes det var vanskelig å forholde seg til både norske 
og tyrkiske verdier da hun var liten, ser hun i dag fordelene. Ingen av informantene mine 
uttrykker at det å være tyrker og bo i Norge er problemfylt.  
 
I likhet med Tesli (1985) og Ålund (1991) ser jeg hvordan de tyrkiske kvinnene som kreative 
aktører velger hva som er viktig for dem selv for å skape mening i tilværelsen. Jeg er også 
enig med Ålund som er kritisk til den tidligere innvandringsforskningens problemorienterte 
fokus. Ulike forskere snakket tidligere om at de ulike generasjonene lever et konfliktfylt liv 
’mellom to kulturer’ og at de har ’splittede identiteter’. Ved heller å snakke om bricolage, 
transkulturalisme og synkretisk identitetsarbeid, kommer hun inn på de dynamiske 
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prosessene hvor individene er aktører, med potensiale til å gå sine egne veier og bryte 
stereotypt tegnede kulturelle og tradisjonelle grenser. Mennesker er ikke låst fast i den verden 
han/hun er født og oppvokst i, mener Ålund. Jeg er opptatt av å beskrive hvordan kvinnene 
prøver å kombinere ulike tyrkiske og norske særtrekk, ikke i direkte konflikt med, men til 
forskjell fra hvordan den eldre generasjon tyrkere mener det å være tyrkiske innebærer.  
 
Mine tyrkiske informanter viser seg som kreative aktører med hensyn til hvordan de sier at de 
selv velger ut hva som er viktig for dem både ved den tyrkiske - og den norske ’kultur’ og 
’tradisjon’, det være seg henholdsvis verdier som knyttes til familie, ekteskap, religion og 
mat, eller verdier som knytter seg til synet på mennesket som et individ og ikke som passivt 
medlem av en gruppe, og like rettigheter for jenter og gutter. Halime sier hun spesielt liker 
norsk barneoppdragelse og måten vi velger å løse konflikter på; hvor hun synes nordmenn 
snakker direkte ut med personen det måtte gjelde i stedet for å snakke bak ryggen om 
personen det måtte angå. Det er ikke bare verdier og væremåter kvinnene verdsette med å 
kunne være medlem i det norske samfunnet. De deltar også på ulike markeringer som for 
eksempel 17. mai, hvor de ser på 17. toget, går på tivoli og griller sammen med nærmeste 
familie.  
 
Det kan virke på meg som om de tyrkiske kvinnene samhandler og tilbringer med tid mer 
med ’sine egne’ enn med ’de andre’ (les nordmenn), dette til tross for at kvinnene oppholder 
seg mye sammen med nordmenn på skolen, i arbeidslivet. Årsaken til at mine informanter har 
flere tyrkere i omgangskretsen sin enn nordmenn forklarer de med at det er lettere å ha venner 
med samme bakgrunn som en selv, det være seg andre tyrkere eller utlendinger av annen 
nasjonal eller muslimsk bakgrunn. Det kvinnene uttrykker som problematisk med å ha norske 
venner med ulik bakgrunn er at de selv i større grad må forklare og forsvare seg selv og sine 
handlinger, og da også andre tyrkere eller muslimers handlinger. Kvinnene sier at på grunn 
av at de har en ulike bakgrunn og ulike verdier enn nordmenn kan en gjensidig forståelse 
være vanskelig til tider.  
 
Jeg har flest utenlandske og tyrkiske venner, for det norske jenter snakker om er hvor 
mange gutter de har ligget med ... de jeg har hatt kontakt med i alle fall. Vi er ikke i 
samme båt, vi er så forskjellige. Et vennskap på tvers av våre livsstiler går ikke. Det 
er lettere å være venner med utlendinger som skjønner meg. Jeg hadde ei filippinsk 
venninne, hun var som norske. Hun gikk ut og drakk og sånn. Og da jeg sa at jeg ikke 
kunne være med henne fordi jeg er muslim og ikke kan gjøre slike ting så sa hun at det 
var greit så lenge vi var venner. Dersom ei norsk jente hadde forstått hvor jeg 
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kommer fra så kunne vi vært venner, hun forstår deg ikke. Jeg sier ikke at alle er 
sånn, men de jeg møtte var sånn. (Meltem) 
 
Jeg har venner som er fra andre nasjonaliteter. Det er lettere å være venn med andre 
innvandrere fordi norske jenter er så mye friere enn oss. Utenlandske er mer hjemme 
enn norske. (Nermija) 
 
Når man gikk på skolen, så festet man og sånn og det gjorde ikke vi så vi ble litt mer 
asosiale på en måte, at vi ikke var med på sånne ting, men jeg hadde jo kontakt norske 
venninner, men jeg føler meg mer hjemme og vel sammen med tyrkere. Fordi vi liker 
stort sett det samme, og det er ikke noe problem å snakke om religion og kultur for det 
går liksom litt mer i ett da. Det er liksom ikke sånn krasj. Noen nordmenn forstår meg 
selvfølgelig, det er ikke alle som gjør det, de skjønner ikke meg, hvorfor skal du stå og 
forsvare deg selv og tyrkere. De som ville skjønne skjønte det. (Bahar) 
 
Både Meltem, Nermija og Bahar uttrykker hvor vanskelig det er å ha norske venner. Alle tre 
mener det er mindre komplisert å ha tyrkiske venner fordi de deler en felles bakgrunn og en 
felles forståelse for det som er grunnleggende i deres liv. De har alle vokst opp i tyrkiske 
hjem med foreldre fra Tyrkia. Ikke bare har de hatt en annerledes oppvekst enn sine norske 
jevnaldrende, det kan også synes som om de tyrkiske ungdommene har andre interesser enn 
det de finner hos norske jenter. Disse forskjellene kommer særlig til syne i tenårene, og 
kanskje mer hos tyrkiske jenter enn gutter. I ungdomstiden begynner norske ungdommer å 
prate om og se på det motsatte kjønn, føler de tyrkiske jentene/kvinnene. Det er flere norske 
ungdommer som fester, røyker og går på disko i forhold til tyrkiske jenter. Det kan virke på 
meg som om de aller fleste tyrkiske jenter ikke har noe interesse av å feste, da det heller ikke 
er akseptert blant tyrkerne i Kronby. Jeg blir fortalt at tyrkiske jenter som går ut på byen blir 
sett ned på, spesielt av eldre tyrkere, unge tyrkiske menn, men også av tyrkiske kvinner og 
menn som er aktive i moskéene. De tyrkiske jentene er ikke opptatt av det samme som norske 
jenter i denne alderen og klarer ikke å identifiseres seg med norske jenter, sier de. Videre 
holder de tyrkiske jentene seg oftere hjemme enn det norske jenter gjør. Jeg vil komme mer 
inn på hvorfor tyrkiske jenter er mer i hjemmet enn tyrkiske gutter og norske ungdommer 
senere i dette kapittelet. 
 
Jeg vil hevde av mine informanter blir mer klar over på hvem de er og hva de står for og hva 
som er viktig i livet etter hvert som de blir eldre, og i denne forbindelse synes samhandling 
innen trygge rammer med bekjente å være viktig. Det kan være vanskelig å finne tilsvarende 
trygghet blant mennesker med annen bakgrunn, både blant nordmenn og andre utenlandske. 
De sosiale grensene mellom tyrkiske og norske kvinner vedvarer ikke bare til tross for flyt av 
mennesker og informasjon over dem, selve flyten er nødvendig for at grensene i det hele tatt 
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skal kunne trekkes. Gruppetilhørighet til den tyrkiske minoriteten i Kronby blir konstruert og 
forsterket gjennom transaksjoner som oppstår ved og over grensen (Barth 1969). Det sosiale 
nettverket er viktig for hvem de tyrkiske kvinnene identifiserer seg med. Blant tyrkerne 
består det sosiale nettverket hovedsakelig av andre tyrkere. Andre tyrkere kan være familie, 
slekt eller venner, således er det lettere for dem å identifisere seg med andre tyrkere som de 
deler felles verdier og referanserammer med.  
 
På skolen var det mye snakk om tvangsekteskap, og de sa at ”du er jo tyrkisk så du 
skal vel giftes bort snart”. De kom med slike utsagn hele tiden, jeg prøvde å forklare 
til dem hvordan det er, men det var jo noen gutter i klassen som hele tiden sa noe; 
”Hvorfor går ikke du med skaut, og hvorfor går du med t-skjorte”. Jeg ble ikke såret 
av det... jeg bare lo det bort. Det er jo sånn at nordmenn har mange fordommer 
ovenfor utlendinger. (Meltem) 
 
Gjennom møte og samhandling med nordmenn blir de tyrkiske kvinnene mer bevisst 
ulikhetene som eksisterer mellom dem, og at det kan være vanskelig å overkomme disse 
forskjellene, fordi tyrkiske kvinner og norske kvinner handler på bakgrunn ulike verdier. Det 
Meltem sier i avsnittet over er at de norske guttene i klassen så på henne som tyrkisk og som 
en utlending, hun ble ikke inkludert og sett på som norsk. Guttenes syn på Meltem som 
tyrkisk var for henne preget av fordommene og kan ha vært et avgjørende hinder for et 
vennskap mellom Meltem og nordmenn.  
 
Gjennom hvordan kvinnene snakker om samhandling og møte med nordmenn kan det se ut til 
at samhandling med nordmenn gjør kvinnene sikrere på hvor viktige de tyrkiske verdiene og 
muslimske verdiene, som for eksempel ’sølibat’ før ekteskap og forbud mot alkohol, er for 
dem.  
 
4.4.2. Kjønnsrelasjoner og autoritet 
 
Tyrkere forholder seg annerledes til hverandre når det kommer til kjønn enn det vi gjør i 
Norge. Det er markerte skillelinjer mellom menn og kvinner, både når det gjelder 
handlingsrom, atferd og samhandling. Sosiale kontekster blir delt opp i et mannlig og et 
kvinnelig rom. Hjemmet ses på som kvinnenes ’rom’ er, hvor kvinnene har kontrollen og 
deres sosiale liv utspilles. De tyrkiske kafeene derimot blir sett på som et mannsdomene. Her 
kommer mennene for å møte venner og kjente, for å spille kort, drikke kaffe, te, røyke og se 
på tyrkisk tv, ikke minst tyrkiske fotballkamper og prate politikk. Tyrkiske kvinner og jenter 
går ikke hit. Menn går også til moskéen, hvor moskéen er den del av deres offentlige rom. De 
95 
samhandler mer med tyrkere utenfor hjemmet når de skal være sosiale, i stor kontrast til 
kvinnene hvis rom er i hjemmet. Hvorfor er det egentlig slik at kvinner ikke er tillatt i de 
tyrkiske kaféene?  
 
Godt spørsmål ... sånne tyrkiske kaféer, det har alltid vært sånn at det er for menn. 
Det er sånn i Tyrkia og... det er aldri damer i sånne kaféer der heller, men det finnes 
kaféer sånn både for ...sånn som kafeteriaer for både kvinner og menn og sånne 
parker, som du kan dra med hele familien hvor du kan drikke te og kaffe, og spise is 
og nøtter, prate og kose deg, akkurat som .... jeg vet ikke hvor det kommer fra, jeg har 
aldri kommet på å undersøke hvorfor akkurat den der er for menn. De hadde ikke syns 
noe særlig om en dame som hadde kommet inn og satt seg på kaféen, man gjør bare 
ikke det, det går rett og slett ikke an. Det er ikke akseptert, men de hadde ikke sagt 
noe om det, men man gjør ikke det i alle fall ikke tyrkiske damer og damer som 
kjenner til den tyrkiske kulturen gjør ikke det. (Fatma) 
 
Her kommer skillet mellom menn og kvinner klart frem, de tyrkiske kaféene er et mannlig 
’rom’, men det er ikke bare her skillene trer frem. I ulike sosiale sammenkomster er det ofte 
et klart skille, noe jeg skal komme tilbake til. 
 
De tyrkiske jentene/kvinnene holder seg som sagt mer i hjemmet enn det guttene på samme 
alder gjør. Foreldrene gjør stor forskjell på sønnene og døtrene sine. Forskjellsbehandlingen 
trer først og fremst frem når jentene begynner på skolen og kommer i puberteten. De færreste 
av mine informanter, som har vokst opp i Norge, fikk lov til å være med i bursdagsselskaper, 
på skoleturer og ekskursjoner da de var yngre. Foreldrene tillater ikke døtrene sine å delta i 
bursdagselskaper fordi de er redd det skal være gutter til stede. Kvinnene forteller at 
foreldrene deres passet mer på dem enn brødrene deres. Akkurat hvorfor døtre passes bedre 
på av sine foreldre kan ha mange mulige forklaringer. Informantene virker usikker på hvorfor 
foreldrene passet bedre på dem enn sine brødre.   
 
Halime: Det som er... det som foreldrene mine ikke klarte å skille, og nå… også ble 
det konflikter ut av det, men nå skjønner de litt bedre, for eksempel… pappa har vært 
mye … det er sånn vanligvis i den generasjonen at de har vært mye strengere med 
døtrene sine enn sønnene sine, og det skjønner pappa litt mer at det ikke var vits i å 
presse oss mer, fordi ... foreksempel å gå i en barnebursdag ... for en 5, 6, 7 åring ber 
ikke gutter til bursdagen sin en gang, det er jo bare jenter der og pappa har jo aldri 
vært i et miljø så han vet ikke hva som foregår der, så han hadde sånne fordommer, 
og han ville ikke at jeg skulle gå i bursdagselskap, men jeg husker en gang jeg gikk i 
bursdag. Det var i 1. eller 2. klasse og da gjorde jeg det hemmelig, bare mora og 
søstera mi visste om det, ikke pappa. Det er sånne ting liksom, slik vil ikke jeg oppdra 
døtrene mine... liksom. 
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Hanne: Hva er grunnen til at foreldrene dine ikke ville la deg gå i for eksempel 
bursdagselskaper? 
Halime: Jeg vet ikke ... det kan være at de er altfor bekymringsfulle for døtrene sine 
eller familien sin, jeg vet ikke. De er så gjerrige, jeg tenker sånn at jo mer foreldre 
stoler på barna sine, så får dem mye ... ikke sant for jeg har liksom gått gjennom 
sånne ting og jeg blir enda sånn såra enda. Jeg tenker på … også ser jeg rundt meg at 
de fleste jenter som har flyttet eller dratt sin vei sammen med norske gutter eller ja 
brutt kontakten med familien, de jentene er fra sånne familier, sånne pappaer som er 
sånn ekstra strenge, som egentlig ikke klarer å sette grenser og som.. Det er de 
jentene som aldri tørr å snakke med eller diskutere noe med familiene sine, det er 
liksom helt feil. […] Men i et hus hvor det blir bare bråk og sånne ting ... nå høres det 
kanskje ut som jeg har hatt den ...men … jeg hadde aldri kontakt med pappa, han 
snakket ikke med oss en gang, men jeg savnet sånn at han kunne komme og snakke 
med meg og si sine meninger, for eksempel dersom jeg skulle i en bursdag eller en 
lønningspils når jeg begynte å jobbe, sammen med venninnene eller kollegaene mine 
gadd jeg ikke å spørre pappa engang. Jeg visste hvilket svar jeg skulle få, jeg var redd 
han skulle si nei og ikke forklare hvorfor...  
 
Fatma kom til Norge i begynnelsen av tenårene, og dette sa hun da jeg intervjuet henne om 
forskjellene som gjøres mellom gutter og jenter; 
Fatma: Du mener at gutter er mer frie? Ja... det har jeg også egentlig lurt veldig på, 
pratet om og diskutert veldig mange ganger med mamma og dem. Også hjemme hos 
oss har vi følt at brødrene mine var mer frie i forhold til oss, jeg tror det er det største 
grunnen, jeg tror at foreldrene våre er redd for at jentene deres skal komme seg bort i 
noen gutter og ha sex, og… for det er jo sånn stor skam... eller … å ha... ikke sant 
jenta må jo være jomfru når hun skal gifte seg ikke sant, og hvis hun ikke er det, så 
hvis dem får greie på det, eller foreldra til gutten får vite det, så er det liksom sånn... 
ja sånn æressak... sånn masse sånn styr...så jeg tror det er mest sånne ting det går på. 
Hanne: Hvorfor er det ikke slik med guttene? 
Fatma: Jo, i følge religionen så skal de være jomfruer, dem og... eller dem skal være 
gift før dem kan ha sex. Men de er ikke så nøye på gutter, jeg vet ikke hvorfor, men 
dem har ikke noe å miste... (hun ler) ... jeg vet ikke, det er bare dumt... jeg tror ikke 
det er noe fasit svar på det, men det er det folk sier at de ikke vil at jenta skal fly ute 
med gutter og på diskotek.  
Hanne: Men stoler de ikke på døtrene sine? 
Fatma: Jo, jeg tror kanskje at de stoler på jentene sine, men ...dem kan jo også gjøre 
feil, tror jeg dem tenker. Jeg klarer heller ikke å forstå hvorfor det er slik, så jeg har 
bare latt det verra. Eller akseptert at det er sånn, men det var mye strengere før for 
18, 20 og 25 år siden. Da var det sånn at man nesten ikke kunne si hei til en gutt ute 
på gata før folk begynte å prate om deg, at du var en hore og at du kanskje var 
sammen med han gutten. Og det var sånn skikkelig gammeldags, men nå er det jo ... 
nå er jo jentene veldig frie i forhold til 15 til 20 år siden. Når ser jeg jenter på byen 
sånn på kveldene etter kl ti, elleve og tolv, for før var det skikkelig skam å ha døtre ute 
på byen, det behøvde ikke nødvendigvis være på diskotek, men på torget og sånn, eller 
dersom hun tok bussen og alle pratet om hvor hun hadde vært på denne tiden, det er 
ikke så ille nå lenger. Jeg tror det er fordi... det var jo førstegenerasjon som jeg 
prater om, og jeg tror at de yngre generasjonene er mye flinkere til å si i fra, for dem 
er jo født og oppvokst i Norge. De har jo tatt mye av den norske kulturen og kan jo 
mye om lover og regler her i Norge. Og det er jo mange jenter som har rømt, og som 
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ikke lenger har noe med foreldrene å gjøre, så dem er jo redde for å miste døtrene 
sine. 
Hanne: Er det når jentene kommer i en viss alder når foreldrene begynner å passe på 
dem enda mer enn før? 
Fatma: Ja sånn fra seksten 16, 15...eller ja... fra puberteten av...  
 
Det er flere av de tyrkiske jentene som deler denne opplevelsen og oppfatningen som Halime 
og Fatma har fra sin oppvekst. Det er frustrerende for dem å se at brødrene får drive på som 
de vil, samtidig som de selv må sitte hjemme, og ikke få noen videre forklaring enn ”nei, du 
får ikke lov”. De eldre brødrene innehar, som far, en autoritetsposisjon ovenfor sine yngre 
søstre. Dersom far ikke er tilstede er det eldste bror som bestemmer, blir jeg fortalt. Mennene 
i familien setter dermed ned begrensninger for hvordan jentene skal kunne bevege seg i det 
offentlige tyrkiske og norske rom. 
 
Jeg fikk ikke lov til å gå i bursdagsselskap, jeg fikk ikke lov til å reise til mine norske 
venner heller. Liksom … dersom jeg bare hadde hatt mora og faren min så hadde jeg 
sikkert fått lov, men jeg har to eldre brødre og de kjenner miljøet bedre enn meg, så 
de sa at dersom du går så kommer du til å gjøre sånn og sånn, men jeg sa at det kom 
jeg ikke til å gjøre ... men da sa de at vi vet det bedre enn deg.(Nermija) 
 
Jeg har to brødre, og jeg fikk ikke lov å være med dem for jeg var jente, jeg måtte 
være hjemme eller være med mora mi. Jeg syns ikke at det er noe bra likestilling 
mellom tyrkiske gutter og jenter. Gutter er mer frie og får lov til å gjøre hva de vil. 
Jentene er mer innelukket. Jeg var ikke så innelukket i forhold til venninnene mine, 
jeg gikk til vennene mine kl tolv og sånn og det er jeg takknemlig for. Når jeg tenker 
på foreldrene mine så tenker jeg at de ikke har vært så strenge mot meg. Men de 
gjorde helt klart forskjell på meg og brødrene mine. Jeg diskuterte hele tiden med 
foreldrene mine om det, men da sa de bare at det er bare sånn det er, jenter skal være 
hjemme og... gutter kan gjøre hva de vil ... fordi de er redde for jenta... for eksempel 
de er redde for at hun skal bli voldtatt. Det med at gutter kan beskytte seg selv og det 
kan ikke du.(Meltem) 
 
Kvinnene forteller at foreldrene deres ikke har gode forklaringer for hvorfor ikke de som 
yngre fikk nyte den samme friheten som sine brødre eller som jevnaldrende norske jenter. De 
tyrkiske kvinnene har en forståelse av at foreldrene mener at gutter kan passe på seg selv, i 
motsetning til jenter som må ’overvåkes’ av foreldrene i hjemmet.  
 
Idealet om jomfruelighet og avholdenhet fra alkohol og røyk gjelder for begge kjønn. Men 
gutter blir ikke dømt på samme måten som jenter. Det er ikke akseptert av familien at guttene 
bryter reglene, men dersom gutter bryter reglene får det ikke like alvorlige konsekvenser som 
dersom ei jente hadde gjort det samme. Jenter skal ikke ha kjærester, den samme regel gjelder 
for gutter, men overholdes ikke, kan flere av kvinnene fortelle meg. Tyrkiske gutter har 
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norske kjærester. Det er ikke akseptabelt, men det forkommer, og i økende grad nå enn 
tidligere. Sedef hevder også at dørene begynner å åpnes for tyrkiske jenter, men de tror det er 
en lang og sakte prosess. Dersom ei tyrkisk jente skulle finne på å gifte seg med en ikke-
muslim er det viktig at han konverterer til islam. Det tar dessuten lengre tid for en familie å 
akseptere at datteren deres har funnet seg en nordmann enn om det er sønnen deres som gjør 
det, dersom de i det hele tatt aksepterer hennes valg. Men det er viktig å ha det klart for seg, 
blir jeg fortalt, at heller ikke guttens valg aksepteres med en gang etter å ha funnet seg en 
norsk jente. Broren til Halime bor sammen med ei norsk jente, hun forteller at foreldrene 
enda etter flere år venter på at han skal finne seg ei tyrkisk jente å gifte seg med.  
 
Jeg hadde en samtale med Sedef og hennes nevø Kemal om forskjellen som gjøres mellom 
gutter og jenter. Selv om det er ti år mellom de to – Sedef (jente) kom til Norge som femåring 
og Kemal (gutt) er født i Norge –, har de noenlunde likt syn med hensyn til forskjells-
behandlingen, men de har ulike opplevelser rent praktisk av forskjellsbehandlingen mellom 
gutter og jenter.   
 
Sedef: Gutter som gjør det (drikker og er sammen med jenter) her blir ikke sett på 
som noen bedre enn jenter som gjør det, men de slipper unna fordi de er gutter. Fordi 
det er et skille mellom gutter og jenter. Det henger igjen fra kulturen, det bildet at 
jenter skal være jomfru og urørt før hun gifter seg, mens gutten trenger ikke det. Men 
det er jo ikke sånn at gutten blir oppmuntret til å gå på fest. 
Kemal: Så når jeg er ute og bedugget, er jeg veldig forsiktig for hvem som kan se 
meg. Jeg er også forsiktig med å kysse kjæresten min når vi er i byen. 
Sedef: Ja, for du er ikke helt fri selv om du er gutt altså. Det er ikke fritt fram for deg. 
Kemal: Men du har kanskje større muligheter til å utfordre familien. 
Sedef: Ja, og så er du mer fri til å velge selv, når du fyller 18 så kan du flytte for deg 
selv dersom du viser ansvar, men jenta må yte mer for å oppnå den tilliten. Det 
eksisterer masse dobbeltmoral, ting som foregår i det skjulte er det nesten aksept for 
altså. La meg gi et eksempel, la meg si at jeg går ut ... men jeg går ikke på de stedene 
hvor folk jeg kjenner kan se meg, men jeg går jo fortsatt ut. Man tar seg en tur inn til 
storbyen, den dobbeltmoral er så gjeldene, resultatet er at dersom du er ærlig så blir 
du straffet for det. 
Hanne: Det at du, Kemal, har norsk kjæreste hvordan tar foreldrene dine det? 
Kemal: De er ikke så veldig begeistret for det. Jeg tror kanskje jeg har vært en rebell, 
de ville ikke helt gi slipp på meg. De liker det ikke. Så lenge jeg holder det for meg 
selv så er det greit.  
Sedef: Dersom man skal generalisere så er det at man skal ikke ha norsk kjæreste 
eller kjæreste i det hele tatt med hensyn til jenter. Mens hos guttene er holdningen, det 
er litt stygt å si det ... jeg kjenner gutter som har norske kjærester som sier at det skal 
jo ikke skje noe videre de er jo bare venner, de kommer jo ikke til å gifte seg allikevel. 
Men jentene ... skal jo være jomfru. Det å se en tyrkisk gutt med ei norsk dame ute på 
byen gjør ikke noe, og det kan også komme av at det har blitt ganske vanlig. Det er 
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ikke noe sånn at folk sperrer opp øynene. Jeg husker da vi kom, de norske jentene var 
ville etter broren min, og det var ikke mye populært hos oss. Og det med å ta med 
kjæresten på middagsbesøk er liksom ikke helt inngrodd her. Man skal gjøre det i det 
skjulte!! Men foreldrene til Kemal vet jo om henne, de vet at han overnatter hos henne 
og at hun har vært her, altså. 
Kemal: Så lenge jeg ikke snakker om det. De vil ikke bli engasjert i det. 
Sedef: Det er den dobbelmoralen. Det er sånn det har fungert lenge. Og det at gutter 
går ut med damer kommer an på vanen, nå ser vi jo enkelte tyrkiske jenter som 
begynner å bli sammen med nordmenn. Men det har blitt mer vanlig det også, de 
første som gjorde det fikk nok høre og det gjør de enda, men det er jo de som bare ute 
etter å skeie ut, det har jeg ikke noe til overs. Det kommer ikke til å ta så lang tid før 
jenter også kommer til å ha kjærester og at det blir vanlig.  
Kemal: Den utviklingen kan ha noe å gjøre med at folk har tilgang til tyrkisk tv og ser 
hvor glamorøst livet er i Tyrkia. 
Sedef: Ja absolutt... 
 
Samtalen mellom Sedef og Kemal viser at det fortsatt er forskjellsbehandling mellom gutter 
og jenter, selv blant yngre generasjoner, men begge tror og håper på at jenter etter hvert vil 
bli stilt på lik linje som guttene. Slik Sedef og Kemal utrykker det i samtalen over har 
tyrkiske gutter og menn større muligheter til å gå mot normen for atferd enn det jentene og 
kvinnene har. Forskjellsbehandlingen kan nok også synes ha sin bakgrunn i at menn har mer 
autoritet enn kvinner og, som jeg har nevnt tidligere, at brødre har autoritet over sine søstre.  
 
I følge Alyâ sier Koranen at alle muslimer, både gutter og jenter, ikke skal drikke alkohol og 
seksuell omgang før ekteskapet, og således sier hun videre at forskjellen som gjøres mellom 
kjønnene er mer kulturelt betinget enn religiøst forankret; 
Ja... det kommer egentlig av kulturen. Religionen sier det at ingen av dem kan finne 
seg en kjæreste og flørte... vi har et ordtak på tyrkisk ... de fleste sier gutter er gutter 
og de kan gjøre hva som helst, men når det er jenter da ser folk på henne veldig 
negativt. 
 
Astad (1993) skriver i sin avhandling, om ”Gode Muslimer” og ”Moderne Tyrkere” - 
Kontinuitet og endring av kulturelle tradisjoner, som er et studium av tyrkiske innvandrere i 
en norsk by, at både kjønn og alder er viktige kriterier for autoritet innad i den tyrkiske 
organiseringen av familien. Hun skriver videre; i følge islam blir mannen sett på som guds 
stedfortreder på jorden, som legitimerer hans autoritet i familien. Mannen og kona i familien 
inngår i komplementære roller, hvor mannen har mer autoritet enn kona. Eldre søsken har 
mer makt og autoritet enn yngre søsken og her spiller kjønn også en avgjørende rolle. Astad 
skriver videre i sin avhandling;  
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Forholdet mellom ektefellene er preget av asymmetri. Ektemannen har 
autoriteten, og hans kone forventes å være lydig og spørre sin mann om lov 
til å ta arbeid, gå på besøk eller liknende (Astad1993:79) 
 
Min erfaring fra feltarbeidet står i kontrast til Astads konkludering. Det kan være flere 
grunner til at jeg har opplevd noe annet enn Bente Astad. Hun gjorde sitt feltarbeid for en del 
år tilbake og det er sannsynligvis slik at tyrkernes rollemønster og andre deler av tyrkernes 
væremåter forandrer seg over tid. Dessuten har hun flere informanter som tilhører den sterkt 
religiøse gruppen, Süleymanliene, i byen. Min erfaring er at rollemønsteret har begynt å 
forandre seg innad i den tyrkiske familien. Mannen og kona i familien inngår mer i like roller 
i dag enn det kan virke som om de gjorde på 1990-tallet. (Jeg vil kommer nærmere inn på 
denne forandringen i neste underkapittel 4.4.3). Men det er fortsatt kvinnen som tar seg av 
mesteparten av husarbeidet, og mannen har i mange familier autoritet over kona. Jeg har 
opplevd at menn ringer og sjekker hva kona gjør, og sier at hun må komme hjem når hun er 
ute med venner. Det er andre kvinner som må spørre sine menn om de kan få lov til å gå på 
svømming og lignende, andre igjen trenger ikke spørre mannen sin om lov. En del av de 
kvinnene jeg har vært sammen med uttrykker at ektefellene deres er flinke til å hjelpe til i 
hjemmet, noen lager til og med middag en sjelden gang eller støvsuger huset. Da jeg spurte 
Sedef om rollemønsteret mellom menn og kvinner har forandret seg her til forskjell fra i 
Tyrkia, svarte hun; 
Det tror jeg er ganske likt her... det varierer fra mannens bakgrunn og oppvekst hva 
de har sett, forventer og hva de tar for gitt. Min mann har hatt en søster som omtrent 
har gjort alt for ham. Så jeg har måttet jobbe litt med ham. Hvis jeg ikke spør så gjør 
han det heller ikke. (Sedef) 
 
I noen familier, og spesielt i de familiene hvor jenta har hatt mesteparten av sin oppvekst i 
Norge, har rollemønsteret mellom ektefellene begynt å forandre seg, forteller både Sedef og 
Meltem meg. De tyrkiske kvinnene som har bodd lenge – eller er oppvokst – i Norge vet mer 
hva de vil og hva de har rett til. De står mer for sine egne meninger, kanskje mer enn de 
jentene som gifter seg inn til Norge, som har vokst opp på landsbygda i Tyrkia. Grunnen til at 
jentene som har vokst i Norge står opp mot sine ektemenn kan ha sin naturlige forklaring i at 
de har vokst opp i Norge og vet at i det norske samfunnet har kvinner visse rettigheter 
ovenfor mannen sin. Samtlige av mine informanter snakker om hvor høyt de setter pris på 
likestillingen som settes mellom kjønnene i Norge, og mange liker ikke tanken på at kvinnen 
kun skal være hjemme med barna. Til tross for dette er det fortsatt kvinnen som ’eier’ 
kjøkkenet, det er kvinnens ’rom’ og hun ønsker ikke mannen inn på kjøkkenet når hun 
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kokkelerer, understreker Alyâ. Eldre søsken har fortsatt mer makt og autoritet enn yngre 
søsken, og her spiller kjønn også en avgjørende rolle.  
 
Når det gjelder tyrkiske og islamske relasjonsmønstre mellom gutter og jenter, mellom ung 
og gammel, vedlikeholdes disse og blir til en viss grad reprodusert blant tyrkerne som bor i 
Kronby. Samtidig som forskjellsbehandlingen praktiseres blant tyrkerne i dag, ønsker de 
tyrkiske kvinnene, jeg har vært i kontakt med, å bli kvitt forskjellsbehandlingen mellom 
gutter og jenter. Kvinnene sosialiseres inn i en verden hvor de ikke likestilles med sine 
brødre. Skillet mellom guttene og jentene har blitt en del av livet som mine informanter har 
vanskelig for å forklare. Ved nærmere samtaler om forskjellsbehandlingen av gutter og jenter 
har mine informanter uttrykket et sterkt ønske om forandring. Kvinnene vil ikke gjøre 
forskjell på sine døtre og sønner slik de selv har opplevd i sin oppvekst. Zeliha har en sønn og 
en datter. Under en samtale vi hadde om hva med hennes tyrkiske bakgrunn hun ønsket å 
videreføre til sine barn svarte hun; 
Jeg vil at begge skal være likestilte, jeg ser ikke forskjell på dem. Gutten skal gjøre alt 
det som jenta mi skal lære. Jeg vil oppdra ungene mine etter rett islam og ikke etter 
dem gamle tyrkiske kultur slik mora mi gjorde med meg, men rett islam. (Zeliha) 
 
Også Semra uttrykker hvor lite hun setter pris på synet enkelte tyrkere har med hensyn til 
gutter og jenter, men også at heller ikke menn og kvinner likestilles; 
Jeg blir forbannet sint når enkelte foreldre sier at gutter kan gå ut og gjøre hva de vil 
mens jentene skal være hjemme og lære seg opp til å bli gode husmødre. Det er en 
side med det norske hvor jenter og gutter er likestilte. Foreldre er mer engstelige for 
jentene, vi er jo familiens ære. I følge religionen er kvinner og menn likestilte det er jo 
sånn at menn skal forsørge, mens kvinner skal ta seg av det huslige. Men samtidig så 
begrenser ikke religionen det med at kvinner kan arbeide, så de fleste begrensninger 
for innvandrere her i Norge er mer kulturbetinget. Det med kulturen er tillært fra 
foreldre og det er jo også religion til en viss grad. Dersom man spør mødre om de kan 
begrunne hvorfor de gjør forskjell så kan de ikke det. Men det skjer en forandring... 
men det er jo forskjellig fra individ til individ og fra gruppe til gruppe. Før kunne du 
ikke som jente sette seg på kafé, da ble man baksnakket. Men i dag er det helt vanlig. 
Det kan jo være at foreldrene også ser at det er vanlig og dermed lar jentene får lov 
til mer. (Semra) 
 
Slik jeg ser det foregår det en gradvis endringer i holdninger til forskjellsbehandlingen som 
eksisterer mellom kjønnene, spesielt blant mine informanter. For det første har kvinnene og 
de yngre generasjonene et sterkt ønske om endring, og for det andre blir de yngre 
generasjonene påvirket av norske verdier om likestilling mellom kjønnene og selvstendighet. 
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Tankene om likestilling og viljen de yngre generasjonene har, kan over tid føre til endringer i 
praksisen som knyttes til forskjellsbehandlingen av gutter og jenter.  
 
4.4.3. Hjemmet; kvinnens private og sosiale rom 
 
Semra forteller meg at i hjemmet var det tradisjonelt sett kvinnen som bestemmer, mannen 
derimot stod for å brødfø familien, slik var det i alle fall tidligere. I dag har arbeids-
fordelingen endret seg i mange familier og da spesielt blant førstegenerasjons kvinner, som 
kom til Norge som unge og blant andregenerasjon som har stiftet familie. Det er vanligere i 
dag at kvinner får seg lønnet arbeid på lik linje med menn. Årsaken til at kvinner arbeider 
utenfor hjemmet kan være mange, men de tyrkiske kvinnene sier selv grunnen ligger i at 
familien ikke kan overleve på kun én inntekt i dagens samfunn, dessuten ønsker de å jobbe. 
Det kan også synes som om synet på at kvinnens plass kun er ved kjøkkenbenken har 
forandret seg blant den yngre generasjonen. Til tross for at de fortsatt står for mesteparten av 
matlagningen og husarbeidet, får de litt mer hjelp av mennene og sønnene sine enn det som 
var vanlig tidligere, blir jeg fortalt.  
 
Kvinnene møtes som oftest hjemme hos hverandre og da synes de det er greit at de kan sende 
mannen ut på den tyrkiske kaféen slik at de kan ha huset for seg selv, forteller flere av 
kvinnene. De har gitt uttrykk for at de savner et sted de kan møte og være sammen med andre 
tyrkiske kvinner. Det finnes jo norske kaféer sier de, men det de ønsker er et sted med en 
tyrkisk atmosfære slik som de har ’hjemme’ i Tyrkia, i landsbyen sin. I mangel på slike 
møtesteder har hjemmet for mange blitt plassen hvor familie, slekt og venner møtes. Det 
sosiale livet kretser rundt besøk i hjemmet, hvor hvem som besøker hvem rullerer. Det blir på 
en måte en slags gjensidighet i besøksmønsteret. Kvinnene samles også i hverandres hjem for 
å ha kvinne sammenkomster eller bønnekvelder. Venninnegjenger samles for å spise god 
mat, danse, prate og ha det gøy.  
 
Jeg var med på en av disse samlingene, som en av mine kvinnelige informanter arrangerte. 
Først var de ute og spiste på restaurant. Etter måltidet gikk de hjem til informanten, Fatma: 
På bordet setter Fatma frem diverse kaker, frø og nøtter. Alle setter seg rundt bordet for å kose 
seg, Fatma serverer te i tyrkiske te glass til alle som vil ha. Kvinnene kjenner hverandre godt 
fra før av og praten rundt bordet går lett og høylytt på tyrkisk med litt norske ord og setninger 
innimellom. De er alle fra samme området i Konya som Fatma, eller rettere sagt de har alle 
tyrkisk bakgrunn, noen av jentene som er tilstede er født i Norge. Forsamlingen består av 15 
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jenter i begynnelsen av 20-årene til midten av 30-årene, men her er også to unge døtre av en 
av kvinnene, de må være i begynnelsen av tenårene. I tillegg har en av damene med seg sin 
lille baby. Etter at maten er konsumert, slås stereoanlegget på og dansen begynner. Her er det 
ingen bønn, alle beveger seg opp på gulvet og rister løs. Den tyrkiske og arabiske musikken 
dundrer taktfullt ut av store høytalere og fyller rommet med en god og positiv stemning. 
Jentene slår seg virkelig løs på dansegulvet, og beveger seg utfordrende i takt med musikken, 
og danse det kan de. De smiler, ler og danser så det står etter. Fatma finner fram noe av sitt 
magedansekostyme som tas i mot med plystring og lystige latterlignede hyl. Kostymet går 
etter hvert på rundgang og den ene hoften etter den andre får svingt seg. Dansen fortsetter i 
godt over en time før neste post på programmet står for tur. En av damene har printet ut noen 
tyrkiske ordtak. De deler seg i to lag, og en på hvert lag skal prøve å mime ordtaket, alt 
foregår dessverre på tyrkisk så jeg får ikke med meg innholdet i mimingen. Etter denne leken 
går de videre til en annen lek som går ut på at det ene laget skal synge litt av en sang. Det 
ordet de stopper på skal det andre laget finne i en annen sang som de må synge litt av, slik går 
det frem og tilbake til et av lagene ikke kommer på en sang. Da klokka begynner å nærme seg 
midnatt ringer en av de yngre kvinnenes mobil, det er mannen hennes som vil at hun skal 
komme hjem. Stemningen er fortsatt høy, men også andre kvinner bestemmer seg for å dra 
hjem til mann og barn. Før vi sier takk og farvel hjelper alle til med å rydde opp. 
 
Slike jentekvelder er veldig vanlig, her får de fri fra mann, barn og huslige gjøremål. Også 
religiøse samlinger for kvinner finner sted i hjemmet. Da samler de seg hjemme hos en 
kvinne. Her ber de, tolker koranen og etterpå snakker de sammen og koser seg med frukt og 
tyrkisk te; 
De tyrkiske kvinnene på Tronåsen som er aktive medlemmer i Süleymanliene moskéen er delt 
opp i to grupper og hver uke samles de hos en av kvinnene for å be sammen. Jeg ble invitert 
med på en av bønnesamlingene som ble holdt hos Halime. Det er onsdags kveld og Halime 
har gjort i stand til bønn. Moren hennes kommer først og etter henne strømmer det på med 
kvinner. Det er til sammen fjorten kvinner som møter opp, og flere har med seg barna sine.  
Kvinnene kommer inn og hilser på hverandre ved å holde den andres hånd mens de 
mumler en bønn på arabisk. Jeg blir fortalt av Halime at det er vanlig at den eller de kvinnene 
som har mensen passer på barna mens de andre ber, men denne gangen er det ingen som har 
mensen, og dermed synes mødrene at det er bra jeg er der og kan passe på barna deres ... 
dørene lukkes og de kan be i fred og ro. Flesteparten av barna som er tilstede i dag kunne ikke 
norsk og det virker som at de ikke forstår at jeg ikke kan tyrkisk. Halime har satt frem juice 
og godteri slik at barna vil holde seg i ro. Alle som har møtt opp setter seg i en ring på gulvet i 
stua og holder hverandre i hendene, lukker øynene og bøyer hodet mens de resiterer en bønn, 
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denne bønnen er ikke den samme som brukes ved de fem daglige bønnene. Etter en liten stund 
er de ferdige med selve bønnen.  
Etter bønnen pendler kvinnene mellom stua og kjøkkenet, så jeg går inn og setter meg 
sammen med resten av kvinnene. Hodsjaen begynner å lese høyt fra ei tyrkisk bok som er en 
tolkning av koranen. Jeg blir fortalt i etterkant at hun tok opp hvordan man skal be rent 
praktisk, for det står i koranen at man skal be, men ikke hvordan. Kvinnen som leser er 
utdannet hodsja fra Tyrkia. Kvinnene som er til stede diskuterer og stiller spørsmål til det hun 
leser. Alle kvinnene har på seg skaut og skjørt. Etter at hodsjaen er ferdig å lese serverer 
Halime te, appelsiner og kjeks. Kvinnene sitter og prater om kommunevalget i Tyrkia sist på 
søndag. Den ene kvinnen forteller at broren til mannen hennes vant i landsbyen deres, han er 
med i AKP45. Alle kvinnene utenom Halime og moren er fra en landsby nær Beyesheir. Etter 
snacksen er klokka blitt åtte, og det er klart for kveldsbønnen. Stuebordet flyttes, et 
bønneteppe legges ned på gulvet vendt mot Mekka. Det er kun de eldre kvinnene46 som ber. 
Etter bønnen er bønnesamlingen ferdig og alle går hjem til sitt. 
 
Den overnevnte beskrivelsen av en bønnesamling skiller seg fra å se religion som noe privat 
slik majoriteten av mine informanter forholder seg til islam. Jeg ønsker allikevel å ha 
eksempelet med å vise hvordan islam for en annen gruppe tyrkerne i Kronby er kollektivt, og 
hvor tro knyttes til handling, slik Vogt (2000) hevder. Eksempelet viser også hvordan 
grensene mellom de ulike gruppene av tyrkere ikke er fastsatte slik jeg var inne på i 
innledningskapittelet. Halime vandrer fra den gruppen tyrkere som ser religion som noe 
privat, til gruppen hvis hovedfokus bønn som kollektivt. 
 
4.4.4. Kvinnesammenkomster - inn i tyrkisk offentlig rom 
 
Selv om hjemmet kan ses på som det sentrale møtestedet for sosiale møter mellom kvinner, 
forteller flere av informantene mine at det i de senere årene har blitt mer og mer vanlig å 
flytte religiøse og kulturelle feiringer ut fra hjemmets fire vegger og inn i et leid lokale, hvor 
det er plass til å invitere flere enn den nære familien. De ulike markeringene i et barns liv, 
som for eksempel omskjæring av gutter og tannfest, har blitt flyttet fysisk ut fra familiens 
private rom og inn i den offentlige tyrkiske rom. Ved ulike markeringer og fester viser skille 
mellom menn og kvinner seg, da de ikke feirer markeringene sammen. Mennene og kvinnene 
                                                
45 Det regjerende partiet i Tyrkia ’Frihet og Rettferdighetspartiet’, også referert til som AKP. 
46 Årsaken til at de bare er eldre kvinner som ber kan komme av at de ikke arbeider og dermed har tid til å be fem ganger til 
dagen. Bønnen har for disse kvinnene blitt en del av hverdagen og vanen.   
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er segregert i den gruppen tyrkere jeg studerte, mens hos en annen gruppe tyrkere i byen er 
feries disse markeringene vanligvis sammen med både menn og kvinner.  
Etter hvert som årene har gått fra de første tyrkiske innvandrere ’kjedemigrerte’ til Kronby og 
til nå, har antallet tyrkere økt kraftig, kommunen snakker om et nummer på godt over 3000 
tyrkere. Det har på samme tid som en økning i antall tyrkere blitt mer vanlig å samle familien 
og alle sine venner og kjente ved ulike livssyklusmarkeringer, det være seg tannfest, 
omskjæring, bryllup, død osv. Ved å arrangere og delta i større sammenkomster øker følelsen 
av tilhørighet til det tyrkiske miljøet i Kronby. Jeg vil hevde at årsaken til at slike 
markeringer er flyttet ut av hjemmet og inn i et mer offentlig rom, kan komme av at tyrkerne 
som bor i Kronby har et behov for å markere for seg selv og andre tyrkere at de fortsatt er 
tyrkere selv om de samhandler med og møter nordmenn. Gjennom disse festene ivaretas det 
tyrkiske fellesskapet og samholdet mellom de tyrkiske kvinnene blir forsterket. Samlingene 
blir en sosial sammenkomst hvor familie, venner og kjente som ikke ses til daglig møtes. Her 
kan man holde seg oppdatert på hva som skjer i lokalsamfunnet både her i Kronby, men også 
hjemme i Tyrkia. 
 
Kvinnene som kommer fra samme landsby arrangerer kvinnefester hvor de leier et lokale. Jeg 
har fått delta på en slik kvinnesamling sammen med kvinner fra en landsby i Konya. 
Majoriteten av mine informanter er fra denne landsbyen. Kvinnene bruker å samles fire 
ganger i året. Alle tyrkiske kvinner i Kronby som har en eller annen form for slektskap til en 
bestemt landsby landsbyen Konya i Tyrkia, deltar på sammenkomstene. Kvelden består i 
spising, dansing og prating. Disse samlingene er kun forbeholdt kvinner og barn; 
 
Festlighetene denne fredagskvelden finner sted i en kald og heller gammel gymsal på Tangen 
skole. Gymsalen blir delt i to ved at en skillevegg senkes ned fra taket. På den ene siden leker 
barna, og på den andre siden er det satt opp bord utformet som en hestesko med stoler på 
begge sider av bordene. Inn mot den ene ribbeveggen står to bord som er overdekket med mat 
i alle former og farger, tyrkisk mat og noen norske kaker. Her er alt fra ulike salater, til börek 
fylt med feta og spinat, tre ulike typer couscous, to ulike typer tyrkisk potetsalat, pizza, kaker 
og mye mer. Det rulleres på hvem som har ansvaret for å sette i stand og organisere 
sammenkomsten. De som har ansvaret lager mesteparten av maten, og distribuerer oppgaver 
til de nærmeste. De fleste som kommer har med seg mat eller drikke. Her kommer kvinner i 
alle aldre, de er alt fra 13 år til i 60-årene. Alle som har barn tar med seg barna sine, men det 
finnes en grense for guttene. Jeg tror den eldste gutten som var det var 12 år gammel. Etter 
hvert som flere ankommer begynner folk å forsyne seg av maten, de sitter og prater sammen 
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og beveger seg rundt i lokalet for å prate med alle de kjenner. Barna springer rundt og leker, 
det er mye hyling og skråling og baller som flyr veggimellom. Så snart de unge jentene er 
ferdige med å spise blir musikken skrudd opp og dansingen er i gang. Både unge og gamle 
svinger seg på gulvet, uten hemninger, her er det ingen som dømmer en, virker det som. Det 
danses flere typer danser. De eldre damene begynner å danse en tradisjonell folkedans, hvor 
en danser i par. To og to danser med hverandre uten å holde i hverandre. I hendene holder de 
to par skjeer av tre som de slår rytmisk mot hverandre. Tre kvinner synger, mens en fjerde 
kvinne slår takten på en tamburinlignende tromme. De tradisjonelle sangene er blitt skrevet 
ned i ei bok slik at det ikke skal glemmes. Det kan virke som om det for det meste er de eldre 
kvinnene som interesserer seg mest for å ta vare på denne tradisjonelle dansen, få av de unge 
prøver seg. De unge er mest interesserte i å danse etter tyrkisk popmusikk som Tarkan47, noen 
prøver seg vellykket på heftige magedans- bevegelser. Sammenkomsten fortsetter med prating 
og dansing til langt ut på kvelden. De aller yngste sovner i fanget på en eldre slektning eller 
på et pledd på en scene langs den ene veggen i gymsalen. Jeg blir sittende å snakke med 
Meltem og Bahar utover kvelden. Bahar peker ut moren, to tanter og andre slektninger som 
svinger seg på gulvet. Jeg forstår etter hvert at de fleste på en eller annen måte er i slekt med 
hverandre. ”Vi er som en stor familie”, sier Bahar. 
 
Dette er en kveld hvor tyrkiske kvinner samles og hvor det sosiale nettverket mellom dem 
forsterkes. Samtidig er det en kveld som setter fokus på viktige tradisjoner og verdier nettopp 
fra deres landsby i Konya, hvor tradisjonelle danser danses, gamle sanger blir sunget, unge 
jenter kan lære seg og sette pris på disse tradisjonene. Jeg tror at disse sammenkomstene fører 
til et sterkere samhold mellom dem som deltar, og samtidig blir det et sted hvor en bakgrunn 
utfoldes til det fulle gjennom dans, sang, musikk, mat og samhandling. Det kan også ses på 
som et fristed for mange av kvinnene. 
 
4.4.5. Overgangsriter inn i det offentlige tyrkiske liv 
 
En tyrkers livsløp innebærer ulike stadium, og ulike riter markerer overgangen fra et stadium 
i livet til det neste. Tyrkerne har et rikt repertoar av slike ’overgangsriter’. Ritene består i 
fødsel, navngivning, tannfest, omskjæring av guttebarn, første mensturasjonsdag, 
ekteskapsinngåelse og død. Gjennom overgangsritene innlemmes tyrkerne i nye fellesskap. 
                                                
47 Tarkan er et mannlig tyrkisk popikon fra Tyrkia.  
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Ritene symboliserer at et menneske vokser og blir eldre, og trer inn i roller som medfører nye 
plikter og rettigheter. Jeg fikk delta på både en tannfest og en omskjæringsfest.  
Jeg skal her se nærmere på en tannfest som ble arrangert for dattera til Meltem på et og et 
halvt år. Selve markeringen finner sted like etter at et barn har fått sin første tann. 
Markeringen gjelder både for gutter og jenter, men det er kun kvinnene som deltar i 
feiringen; 
 
Det er moren til barnet, Meltem, og hennes nærmeste kvinnelige slektninger som hjelper til 
med å arrangere festen. Planleggingen finner sted lang tid i forveien av selve dagen. Moren 
må finne kjole til datteren og en fin kjole til seg selv, maten må kjøpes inn, lages og bestilles 
og ikke minst må gjestene inviteres. Invitasjonen skjer over telefonen, gjennom tilfeldige 
møter og gjennom rykter. Det er noen som møter opp på tilstelninger uten å være invitert. 
Selve maten som blir servert på festen, tannmat, er et symbol på berikelse. Pengene som gis 
skal tradisjonelt brukes av foreldrene til å kjøpe ting til barnet som det kan tygge på for å 
lindre den kløende smerten som oppstår når det får tenner.  
Festen finner sted i et leid lokale på et bydelshus. Lokalet er pyntet med ballonger 
som henger ned fra taket i et kryss. Bordene er formet som en hestesko, med stolene plassert 
på hver side av bordene. I midten av hesteskoen er det dansingen finner sted. Kvinnene som 
ikke danser sitter og ser på dem som danser eller spaserer rundt og prater med dem de 
kjenner. Før gjestene kommer kler vi den lille jenta opp som ei lita prinsesse. Meltem har 
kjøpt en liten hvit brudekjole til datteren. Selv har hun investert i en vakker lys lilla kjole. Når 
gjestene begynner å komme settes musikken på og et par av jentene begynner å danse. 
Musikken er en blanding av tyrkisk pop og tradisjonell folkemusikk. Flere og flere kvinner 
ankommer lokalet, med små barn, og babyer som vandrer fra fang til fang. Her passer alle på 
de små om hverandre, så for en utenifra er det vanskelig å holde styr på hvem som er barnet 
til hvem.  
Dansingen pågår i godt over en time før det er klart for servering av maten. Alle 
finner et sted å sitte. De som er tilstede gir en hjelpende hånd med å dekke på bordet og 
servere maten. Direkte oversatt fra tyrkisk heter retten tannmat og det er tradisjon å servere 
denne type mat på tannfester. Maten består av en blanding av kokte hvite bønner, maiskorn, 
kikerter og hvetekorn, og oppå dette strøs en blanding av knuste valnøtter og mandler og en 
annen blanding som består av knuste valmuefrø som kalles for hasjhasj. Ved siden av denne 
blandingen serveres det en type börek med fetaost inni. Praten går lystig rundt bordet, barna 
springer rundt mellom bordene og leker, her er både gutter og jenter, tenårigs jenter, voksne 
og eldre damer. Stemningen er til å ta og føle på.  
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Etter maten er det klart for hovedattraksjonen for tannfesten. Det er tid for at jenta 
skal ’velge’ sin fremtid fra et brett. Et bord settes i midten av lokalet slik at alle kan se. På 
bordet plasseres et fat med fem ulike gjenstander; en saks, en trådsnelle, en mynt, en 
rosenkrans/bønnekjede og en mini Koran. Gjenstandene symboliserer et yrke eller det jenta 
skal bli når hun blir stor; saksen og trådsnellen er et symbol på at hun skal bli en 
syerske/skredder, pengene betyr at hun skal bli rik eller en gullsmed, koranen og 
rosenkransen/bønnekjedet betyr at hun skal bli en hodsja. Alle som er til stede flokker seg 
rundt bordet og den lille jenta for å gi henne gaver; penger, klær og leker, og for å se hvilken 
gjenstand hun tar fra brettet. Alle o’er og ah’er når de finner ut at hun tok den lille mini 
koranen og ler når jenta nekter å gi slipp på den.  
Maten ryddes bort, og musikken skrus opp og dansen fortsetter i flere timer til 
midnatt. Alle som kan gå er med og danser og danser og danser og danser. Her er det rytmisk 
magedans, tradisjonell dans og vanlig tyrkisk popdans. Jentene og kvinnene er i sitt ess på 
dansegulvet. De små barna sovner i sin vogn eller i et annet barns vogn eller på fanget til en 
slektning, mens musikken dundrer ut av høytalerne. Selve festen utarter seg noenlunde på 
samme måte som andre markeringer i en tyrkers liv og sammenkomster, med dans, mat og 
prat. Det er ingen menn tilstede på denne tilstelningen, som heller ikke er vanlig. 
 
Slik jeg ser det er disse samlingene verdifulle for de tyrkiske kvinnene både fordi de her kan 
komme sammen med likesinnede, men også fordi her kan de og barna deres ta del i det en 
markering hvor det er fokus på tyrkisk ’tradisjon’, dans og mat. Under de ulike 
sammenkomstene forsterkes og vedlikeholder de tyrkiske jentene og kvinnene sitt sosiale 
nettverk, samtidig som de her kan se seg selv i forhold til andre tyrkiske jenter og kvinner 
som de kan identifisere seg med. 
 
4.4.6. Situasjonelt betinget klessvalg 
 
Mine tyrkiske kvinnelige informanter er bevisst hvordan de kler seg når de skal være sammen 
med andre tyrkere til forskjell fra når de er hjemme eller sammen med nordmenn.  
 
Jeg opplever det slik at tyrkerne på Tronåsen er veldig fundamentalistiske i sin 
tilnærming til mange temaer. Mye skriver seg tilbake til religionen. Jeg er somme tid 
veldig forsiktig med hva jeg tar på meg når jeg er på Tronåsen. Jeg går ikke i shorts, 
selv om det er varmt. Årsaken er at jeg vet at mange muslimer blir støtt av et slikt 
antrekk. Men når jeg er på ferie i Tyrkia nøler jeg ikke med å ta frem shortsen. Med 
dette mener jeg at det blir veldig spesielt når tyrkiske innvandrer i Norge blir mer 
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fundamentalistiske enn de som er blitt igjen i Tyrkia. (Sitat fra en av informantene 
mine i et intervju med lokalavisen) 
 
Dette sitatet sier mer enn at hun kler seg i respekt for andre tyrkere, og da spesielt eldre 
tradisjonsbundne tyrkiske kvinner og menn. Det viser også hvor store forskjeller som 
eksisterer mellom det tyrkiske samfunnet i Kronby og det i Tyrkia. De sosiale forholdene i 
Tyrkia har endret seg samtidig som den eldre generasjonen i Kronby bevarer rurale momenter 
fra sin bakgrunn. Det tyrkiske miljøet i Kronby er generelt mer konservative enn slik 
forholdene er i Tyrkia, er jeg blitt fortalt av flere av kvinnene. Atferdsregler, og i dette 
tilfellet regler for hvordan tyrkiske kvinner skal kle seg, henger igjen fra gammelt av. Eldre 
tyrkere i Kronby knytter atferdsreglene opp mot religion og hva koranen sier, noe jeg 
kommer tilbake til senere. Andre igjen knytter reglene opp mot det som var vanlig i Tyrkia da 
de bodde der. Den eldre generasjonen er på mange måter religiøst strenge, men i noen tilfeller 
mer kulturelt strenge, sier Alyâ. Det synes som om det er de eldre som bestemmer hva som er 
akseptabelt og hva som er rett i forhold til deres ’kultur’ og ’tradisjon’. 
 
Mange tyrkiske kvinner ikler seg ’rette klær’ for å ikke provosere andre, gjøre noen brydd 
eller gjøre seg til gjenstand for prat og sladder i det tyrkiske miljøet. Mine kvinnelige 
informanter forteller meg at de kler de seg ’rett’ for å vise respekt til dem som er eldre. De 
eldre tyrkerne kan i mange tilfeller ses på som ivaretakere av den tyrkiske ’tradisjon’, slik 
den var i Tyrkia da de for mange år siden forlot landet. Selv om tyrkiske kvinner er 
påpasselige med hva de kler på seg, kler de seg ikke på samme måte som de ville gjort på 
landsbygda i Tyrkia med hvitt bomullsskaut og salvar (posebukse), ei heller som sine mødre 
og besteforeldre som bor i Norge, med ulike typer bomullsskaut som knyttes under haken, 
side skjørt og kåper. Jeg vil her understreke at jeg her snakker om mine informanter da det er 
tyrkiske jenter som bruker både skaut, side skjørt og kåper. Mine informanter er, som norske 
jenter og kvinner, motebevisste og kler seg i klær som er ’in’ i norsk/vestlig kontekst, 
samtidig som de holder seg innenfor grensen for hva som er rette klær å gå med. Klær som 
miniskjørt, singlet, utringede topper og andre tettsittende klær er ikke sett som godkjente 
plagg. De tyrkiske kvinnene utrykker at de selv heller ikke ønsker å gå i slike klær. 
Jenter/kvinner som kler seg utfordrende blir omtalt som ’horer’, enten det er norske eller 
tyrkiske jenter det er snakk om. Det dreier seg om ærbarhet og respekt, blir jeg fortalt. Det er 
viktig å følge normene for atferd som igjen impliserer kleskoder.  
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Mannen min brydde seg ikke om klesmåter tidligere, jeg tror at han har begynt å bry 
seg på grunn av den gruppen av menn som samler seg og prater om religiøse ting, 
prater om hvordan menn og kvinner skal kle seg, han er blitt påvirket og samtidig så 
er alle tyrkiske menn som går på det tyrkiske kafeene… de prater bak andre. Det er 
sant noe mannen min har fortalt og han vil ikke at folk skal snakke bak meg. Jeg tror 
det er fordi jeg er veldig synlig. Vi er en liten gruppe, alle kjenner hverandre og av 
denne grunn så passer jeg på hvordan jeg kler meg og oppfører meg når jeg er ute. 
(Alyâ) 
 
Alyâ er svært påpasselig på hva hun har på seg, og hvordan hun oppførerer seg i bestemte 
situasjoner. Hun har en garderobe hun kan bruke når hun er hjemme og blant mannens nære 
slekt, og en som hun bruker når hun opptrer i samhandling med tyrkere hun ikke er i slekt 
med og som ikke er en del av hennes nære omgangskrets. Jeg har vært med og shoppet klær 
med Alyâ mangfoldige ganger. En dag kjøpte vi singlets, og hun kommenterte kjøpet med at 
denne kan hun kun bruke hjemme i hagen og på altanen, men ikke ute blant andre, så hun må 
se etter noe hun kan bruke ute blant andre tyrkere.  
 
Det er fredagskveld og Ali skal ha en gruppe menn på besøk. Alyâ forteller meg at mannen 
hennes er med i en gruppe menn som samler seg en gang i uken hjemme for å snakke 
hovedsakelig om islam. De leser og tolker islamske tekster i forhold til dagens og det norske 
samfunn; 
 
Vi prøver å lære kulturen på denne måten at vi beholder de gode sidene av kulturen 
fordi kulturen er jo også relatert til religionen. De prater om hvordan de skal forholde 
seg til konene og omvendt, noen ganger prater de om oppdragelsen av ungene. (Alyâ) 
 
Før mennene kommer er Alyâ og jeg på kjøkkenet og lager mat. Vi lager pizza med 
kebabkjøtt og vegetar pizza. Alyâ har på seg ei t-skjorte mens vi lager maten. Når Ali, 
mannen hennes, kommer hjem spiser vi middag sammen. Etter maten rydder Alyâ og jeg av 
bordet. Det ringer på døra, før den åpnes løper Alyâ litt stresset opp i andre etasje for å ta på 
seg en genser, hun vil vise seg respektabel til mennene som kommer på besøk og må derfor 
’dekke seg til’ forteller hun. Men når det viser seg å ’bare’ være mannens bror og hans sønn 
lar hun være å ta på seg genseren. Etter en stund da de ’fremmede’ mennene kommer er hun 
rask med å kle på seg genseren og døren til kjøkkenet, hvor vi befinner oss, lukkes. Det er 
seks menn som kommer, og hele tiden mens de er der sitter vi, Alyâ og jeg, ovenpå. Vi går 
ned en gang for å hente et glass te hver, men jeg ser ikke inn i stua da jeg føler at jeg ikke kan 
gjøre det i og med Alyâ går fort forbi og rett inn på kjøkkenet uten å snu blikket sitt. Hele 
tiden mens mennene er tilstede er vi på loftet. Alyâ snakker med en lav nesten hviskende 
stemme. Det er ikke før de har gått at vi beveger oss ned i stua igjen. 
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Episoden som utspinner seg i teksten over viser hvor viktig det er for Alyâ å vise seg fra en 
presentabel side når mannen hennes får besøk av ’fremmede’ menn de ikke omgår med til 
daglig. Måten hun kler og ter seg på viser tilbake på henne, men også hele familien. Alyâ 
forteller meg at selv om hun ser på seg selv som ’moderne’ og ’integrert’ i det  norske 
samfunnet er det viktig for henne å kle seg i respekt for andre tyrkere, hun liker å være 
presentabel slik at det ikke prates om henne og hennes familie bak hennes rygg.  
 
De tyrkiske kvinnene er mer bevisst hvilke klær de bruker når de samhandler med tyrkere 
som de ikke er i slekt med, også når de er i sitt eget hjem og det kommer besøk, slik 
eksempelet over viser. Det er i bunn og grunn snakk om familiens ære som gjenspeiles 
gjennom døtrenes og konenes atferd. 
 
Ære- og skam- begrepet kan ikke forstås isolert fra hindanden. De udgjør to 
yterpunkter af samfundets værdiskala. Det er ved at betragte det første som 
en belønning og det andet som en straf, at den enkelte former sin adfærd. 
Hvis et individ vil have social værdighed og status i familien og samfundet, 
må det leve op til nogle bestemte samfunnsmessige idealer. Kan ikke 
individet leve op til andres forestillinger om ærefuld opførsel, indtræder 
skammen (Kahder 1997:82). 
 
Ære og skam knyttes blant tyrkerne opp til menn og kvinners handlinger og atferd i det 
sosiale liv. Ut i fra mine erfaringer er det de tyrkiske kvinnene og jentene som avgjør og er 
bærere av hele familiens ære, som Semra uttrykte det tidligere i dette kapittelet ”Vi er jo 
familiens ære”.   
 
I følge Kahder ses mannens ære i sammenheng med beskyttelse av familiens ære og ’sex-
ære’, det vil si de kvinnelige familiemedlemmenes seksuelle atferd og dydighet (ibid 
1997:85f). Mislykkes mannen i å beskytte familiens ære vil det bli ’kastet’ skam over hans 
familie som følge av enten konas, døtrenes eller søstrenes uakseptable atferd. Uakseptable 
atferd kan være å ha en kjæreste, ha sex før ekteskapet eller kler seg som en ’hore’. 
Skammens konsekvenser kan være utestengning fra sosiale nettverk (ibid), og noen av 







Jeg har i dette underkapittelet sett hvilke sosiale relasjoner de tyrkiske kvinnene inngår i. Jeg 
har tatt for meg skillet mellom menn og kvinner, hvordan mine informanter ikke ønsker å 
gjøre forskjeller mellom sønner og døtre når deres barn vokser opp, samtidig som noen mener 
at slike endringer kan ta tid for å kunne gjennomføres. Endringer har skjedd med hensyn til 
hvor kvinner samles både til høytid og til fest. De tyrkiske kvinnene samles ikke lenger bare i 
hjemmet, selv om hjemmet fortsatt deres viktigste rom for samhandling. Kvinne-
sammenkomster, overgangsriter, religiøse markeringer og høytider er flyttet fra hjemmet og 
ut i en mer offentlig sammenheng og ikke bare med tyrkere de er i slekt med. Ulike skoler og 
bydelshus er blitt tatt i bruk som møtested og festlokaler. Ved å flytte sammenkomster og 
markeringer ut av hjemmet er det plass til å invitere flere gjester. Samholdet mellom de 
tyrkiske kvinnene forsterkes og nye nettverk etableres som et resultat av at flere kvinner 
kommer sammen ved ulike markeringer. Samtidig som samholdet forsterkes blir også 
tyrkiske verdier og ulike ’tradisjoner’ fremhevet når de tyrkiske kvinnene kommer sammen, 
som både unge og gamle tar del i.  
 
De tyrkiske kvinnene inngår til daglig i komplekse roller. Rollene de trer inn i avhenger av 
hvilke situasjoner og hvem kvinnene samhandler med. Når de tyrkiske kvinnene er sammen 
med nordmenn benytter de tyrkiske kvinnene seg av både tyrkiske og norske verdier og 
væremåter i samhandlingen. Samtaleemnene er ikke de samme med norske kvinner som med 
tyrkiske. Når de tyrkiske kvinnene er sammen med tyrkere, særlig tyrkere de ikke er i slekt 
med eller kjenner særlig godt, er de bevisste i å handle etter det som anerkjennes som riktig 
atferd. Jeg har vist hvordan riktig atferd vektleggers i møter med andre tyrker med det 
empiriske eksemplet som viser at klesvalg er avhengig av hvilken situasjon kvinnene 
befinner seg i. I neste kapittel om sladder kommer atferdsreguleringen til tyrkiske kvinner 
tydelig frem gjennom Alyâs kommentar når vi var på en basketballkamp. Jeg vil også komme 
nærmer inn på ære og skam ved å se hvordan sladder kan være atferdregulerende på – og 
’tradisjonsbevarende’ for – mine informanter. 
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5. Sladder, en måte å ivareta tyrkiskhet? 
 
Det er en del baksnakking i det tyrkiske miljøet, som dessverre finnes i alle samfunn. 
Vi er veldig gjestfrie, men så snakker man bak i stede for å konfrontere. (Alyâ) 
 
Gluckman har med utgangspunkt i Elizabeth Colsons studie av Makah Indianerne, sett 
nærmere på hvilke sosiale funksjoner sladder og skandaler har for det han kaller for ’an 
exclusive group’48. Gluckman hevder at sladder og ryktespredning kan være sosialt 
kontrollerende innenfor en avgrenset gruppe mennesker, som for eksempel en etnisk gruppe. 
Han mener sladder kan fungere som kulturelt og tradisjonsmessig ivaretagende og være med 
å bevare en gruppes enhet, verdier og moral. Samtidig sier han at sladder også er ’a hallmark 
of membership’. Retten til å sladre om andre i en gruppe får man kun gjennom å være 
medlem i den samme ’exclusive group’ (Gluckman 1963:309). De Vries (1995), på sin side, 
har sett på hvordan tyrkiske jenter i Nederland reagerer på, og blir påvirket av, sladder fra 
den eldre tyrkiske garde, og hvordan sladder blir brukt mot de tyrkiske jentene og deres 
foreldre. De Vries har hovedsakelig sett på sladder som konsentreres omkring de tyrkiske 
jentenes ærbarhet og ’Dutchification’. De Vries ser på sladder i første omgang som en sentral 
gruppeintegrerende faktor, men samtidig mener hun at sladder kan ha motvirkende effekt 
over tid. Hun mener således at for mye og intens sladder kan resultere i at tyrkiske jenter vil 
ønske å bryte ut av fellesskapet.  
 
Jeg vil bruke teoriene til Gluckman og De Vries teorier for å få frem fenomenet sladder, 
hvordan sladder oppleves og omtales. Jeg ønsker å se sladder som snakk og ryktespredning 
bak ryggen på den sladderen måtte angå. Sladder er som oftest ondsinnet og kan såre den 
tyrkeren det sladres om. Jeg opplevde at det var en del sladder og usanne rykter blant 
tyrkerne i Kronby, som på ulike måter er med på å kontrollere mine informanters ferdsel, 
væremåte osv. Jeg ønsker i dette kapittelet å se nærmere på hvordan mine informanter 
forholder seg til sladder. I hvor stor grad kan det sies at ’tyrkiskhet’ ivaretas gjennom sladder 
                                                
48 Med ’exclusive group’ mener Gluckman; The more exclusive the group, the greater will be the amount of gossip in it. 
There are three forms of social groups which test this hypothesis. The one is the professional group, like lawyers and 
anthropologists […] I have glanced already at the second type of highly exclusive group - that feels it has high social status 
from which it wishes to exclude parvenus […] The third type of exclusive group is that which has exclusiveness thrust upon 
it – either by being in a minority, by isolation of locality […] (Gluckman 1963:309). 
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som sosialt kontrollerende blant mine informanter? Kan for mye sladder føre til at tyrkiske 
kvinner vil komme seg bort fra det tyrkiske fellesskapet? 
 
Det er eldre kvinner og mer konservative tyrkere som sladrer mest, forteller informantene. 
Det kan virke som om det er disse tyrkerne som setter standarden for hva som blir sett på som 
rett og gal atferd blant tyrkerne i Kronby. På denne måten er det eldre og konservative tyrkere 
som står for den sosiale kontroll gjennom sladder og rykter. Tyrkere som er strengt religiøse 
og praktiserende sladrer og snakker nedtalende om andre tyrkere som ikke lever slik som 
dem selv, har jeg blitt fortalt. Jeg erfarte også at yngre kvinner og menn spredde rykter som la 
føringer på andres oppførsel, noe jeg vil komme tilbake til senere i dette kapittelet.  
 
I følge islam skal menn og kvinner som ikke er i slekt ikke være i samme rom eller omgås 
sosialt så sant kvinnen ikke har med seg en nær mannlig slektning, som også synes å være en 
gjeldende tanke blant dypt religiøse tyrkere i Kronby. Ektemannen til en av mine kvinnelige 
informanter skulle reparere en komfyr for fetteren, en mann som er en meget religiøs og 
respektert mann i blant tyrkerne i byen. Like før ektemannen til informanten min skulle gå 
ble han oppringt av fetteren og fikk beskjed at han måtte ta med seg kona fordi fetterens 
datter var alene hjemme. Dersom han kom alene til huset kunne folk begynne å snakke 
negativt om dem, noe som, jeg blir fortalt, kunne sette begge familiene i et dårlig lys blant 
tyrkerne i byen. Familiens rykte er helt avgjørende for medlemmenes sosiale stilling i 
samfunnet.  
 
Ærbar oppførsel, som jeg har vært inne på før, settes høyt blant tyrkerne, hvor ukorrekt atferd 
vil medføre sladder og skam for hele familien. Sladderen blir konsentrert særlig om jenters 
dydighet og fornorsking. Men jeg opplevde også at noen av informantene snakket bak ryggen 
og sladret om en tyrkisk kvinne som gikk fra å være relativt ’moderne’ og ’fornorsket’ til å 
bli ’ultramuslim’, som de kalte det. Ikke fordi kvinnene så noe galt i å bli mer praktiserende, 
men fordi hun gikk fra den ene ytterkanten – fra å ikke være praktiserende og ’veldig norsk’ 
– til den andre ytterkanten, til å bli praktiserende på et relativt kort tidsrom. I tillegg snakkes 
det nedsettende og sladres om tyrkiske jenter som kler seg på rett islamsk vis, og som ikke 
oppfører seg i forhold til klesvalget eller som bruker skautet sammen med ’moderne’ klær, 
noe kvinnene mener er to uforenelige klesplagg. 
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De tyrkiske kvinnene i Kronby vet at dersom de oppfører seg mot det som er sosialt akseptert 
i det tyrkiske miljøet, blir uriktig atferd raskt et tema som sladres om. Således for å unngå 
sladder og i respekt for andre tyrkere, og da spesielt sin egen familie og eldre mennesker, vil 
kvinnene innrette sin atferd etter retningslinjene for tyrkisk riktig væremåte, blir jeg fortalt. 
Det tyrkiske miljøet i Kronby er lite og gjennomsiktlig, alle vet hvem alle er, således forteller 
informantene meg at de må stadig være påpasselig med hva som blir sagt og gjort, spesielt i 
sosiale kontekster hvor de samhandler eller kan støte på andre tyrkere. De tyrkiske kvinnene 
sier at de kan gjøre og tenke som de vil, samtidig som de retter seg etter den generelle 
formeningen om hva som er og ikke er riktig atferd blant tyrkerne i Kronby. For disse 
kvinnene som ser på viktigheten av å ivareta sin tyrkiske bakgrunn og kulturelle særtrekk, 
kan sladder ses som en effektiv måte å bevare tyrkiske være- og atferdsmåter, og tyrkiske 
kulturelle og tradisjonelle særtrekk.  
 
Informantene spiller, som sagt, ulike roller avhengig av hvem de samhandler med i ulike 
kontekster. Alyâ gjorde meg oppmerksom på hvordan det å tilhøre det tyrkiske miljøet og 
befinne seg i situasjoner hvor det er andre tyrkere tilstede, kan være atferdsregulerende. Jeg 
fikk oppleve dette en dag jeg var med Alyâ og Ali Osman på en basketballkamp hvor Alyâ 
høylytt heiet på hjemmelaget. Alyâ sier etter en stund; ”Hvis det hadde vært andre tyrkiske 
her ville jeg aldri oppført meg slik jeg gjør nå, det hadde bare ikke gått an, da ville folk 
begynt å snakke om meg”. Det er viktig for henne å vise respekt til sine landsmenn gjennom 
at hun kler og ter seg slik en tyrkisk kvinne skal gjøre. Personlig ser hun på seg selv som mer 
lik norske kvinner. Norske kvinner har formeninger om det meste som foregår rundt om i 
samfunnet, sier hun. Hun liker ikke å snakke kun om hva hun har bakt eller strikket. I følge 
Alyâ interesserer ikke majoriteten tyrkiske kvinner seg for politikk og samfunnsmessige 
anliggender. Når de samles snakker de om hverdagslige gjøremål, klær, slanking og andre 
’trivielle ting’.  
 
Hanne: Du er jo en del av den tyrkiske gruppen her, føler du at det er stor forskjell 
mellom de tyrkiske som er født i Norge og for eksempel du som har kommet hit i voksen 
alder? 
Alyâ: Ja, jeg syns de har andre interesser… først og fremst de som jeg kjenner de er 
yngre enn meg og jeg syns at vi ikke har noe felles å prate om for eksempel. De som er 
eldre, jeg syns at de er så konservative ... de tenker ikke moderne nå lenger synes jeg... til 
og med de som har vokst opp her for eksempel mor til x hun kom her og søsknene hennes 
har kommet her ganske tidlig og de her gått på norske skoler, men de tenker fortsatt som 
foreldrene sine, sånne forskjeller. 
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Hanne: Men de som er unge, i 20-årene er det en del av de også som tenker som sine 
foreldre? 
Alyâ: Jeg tror at de tenker mer likt som meg. 
Hanne: Hva mener du med at du ikke har samme interesser som ... 
Alyâ: Ja, for eksempel når jeg er sammen med de tyrkiske kvinnene her, da prater dem 
om baking, å lage mat (hun ler), hekling, brodering... sånne ting, også sier de har du hørt 
at det og det har skjedd? Jeg liker å prate om andre ting... dersom vi har sett en felles 
film så liker jeg å prate om den, og diskutere. Dersom mennene snakker om politikk så 
pleier jeg å si min mening selv om jeg ikke sitter sammen med dem, jeg klarer ikke holde 
meg. 
 
I frykt for at de yngre generasjonene skal ’glemme’ sine ’røtter’ ser førstegenerasjons eldre 
tyrkere ned på unge tyrkere som er blitt det informantene omtaler som ’fornorsket’. Eldre 
tyrkere ser på tyrkiske kvinner som omgås mye med nordmenn som en trussel for deres 
’migrantkultur’. ’Fornorskede’ tyrkiske kvinner blir utsatt for sladder og baksnakking av 
eldre tyrkere for å holde ’tyrkiskhet’ så ’ren’ og autentisk som overhode mulig, noe Alyâ 
forteller at hun selv har opplevd. Dessverre, for de eldre tyrkerne som ikke ønsker forandring, 
blir ikke all sladder om fornorskning mottatt som ondsinnet. Samtidig som Alyâ synes kan 
være ubehagelig å bli sladret om, gir hun uttrykk for at å bli sett på som ’fornorsket’ for 
henne er positivt. Det er en bekreftelse for henne at hun er integrert og tar del i begge 
samfunn. Også flere av informantene føler det som Alyâ. Disse kvinnene, forteller meg, at de 
ser det på som en stor fordel å ta del i det tyrkiske miljøet og det norske samfunnet, fordi 
deltakelsen er med på å gi den en større forståelse for hva som er viktig i livet; hvor de kan 
sette ulike verdier og holdninger opp mot hverandre og velge den beste. De kan både tyrkiske 
og norske koder for oppførsel, og ser det som et privilegium, som nevnt i forrige kapittel. 
 
Til tross for at en del av mine informanter ser positivt på det at andre tyrkere oppfatter dem 
som mer ’fornorsket’ kommer kvinnene med uttalelser som; ”jeg vil ikke tråkke noen av de 
eldre på tærne” og ”jeg kler meg respektabelt når jeg beveger meg opp på Tronåsen for å 
vise respekt til dem som er eldre” (Semra) og ”dersom jeg skal ut med venninner på byen går 
vi på steder hvor vi ikke kan møte på andre tyrkere, spesielt eldre kvinner og unge menn” 
(Sedef). Dersom tyrkiske unge ikke oppfører seg på en akseptabel måte, har uakseptabel 
atferd en tilbakevirkende effekt på hva tyrkerne i Kronby tenker om jenta og hennes familie. 
Foreldrene kan da bli omtalt som dårlige foreldre, og familien kan få et dårlig rykte. Dersom 
familien får et dårlig rykte kan det få konsekvenser for yngre/eldre søsken som er gifteklare. 
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Uriktig atferd og handlinger medfører sladder og kan få alvorlige følger for hele familier, 
men det finnes metoder å unngå offentlig latterliggjørelse. Nermija fortalte meg hvordan hun 
for noen år siden fikk oppleve straffen for å gå mot sine foreldres vilje. Hun nektet å gifte seg 
med gutten hennes foreldre hadde valg ut som en passende ektemake for henne. For å unngå 
at tyrkere snakket negativt om foreldrenes evne til å oppdra dattera benyttet foreldrene 
hennes private sanksjoner. For å vise det tyrkiske miljøet at datteren deres ikke fikk lov å 
drive på som hun selv ville nektet de henne å fortsette på skolen og utdannelsen sin, hun 
måtte begynne å jobbe. Således opprettholdt de sin respekt og ære blant tyrkerne ved å vise at 
datteren måtte rette seg etter deres ønske.  
 
Den sosiale kontrollen tyrkerne imellom er stor på Tronåsen, som kan ses som et umiddelbart 
resultat av at konsentrasjonen av tyrkere er større her enn i andre deler av byen. Jeg snakket 
en dag med Meltem om hennes opplevelse av å vokse opp på Tronåsen; 
 
Jeg har jo vokst opp der og kunne ikke tenke meg å flytte tilbake fordi det er så mye 
baksnakking. Jeg husker da jeg gikk på videregående så ventet jeg på buss-
holdeplassen, så ble de nysgjerrige på hvor jeg skulle... men du hører aldri hva folk 
sier om deg. Nordmenn bryr seg ikke, det er mange tyrkiske kvinner som er hjemme 
og de kjeder seg og da baksnakker de andre... dersom du gjør noe så får flere vite 
deg, så er de flinke til å spre rykter selv om det er sant eller usant. (Meltem) 
 
Meltem ønsker ikke å flytte tilbake til Tronåsen. Hun makter ikke den stadige kontrollen, 
nysgjerrigheten og sladderen som eksisterer der. Hun bor i dag sammen med mannen og 
datteren i en leilighet på Tangen, et stykke unna Tronåsen. Meltem er ikke den eneste av 
mine informanter som har flyttet fra Tronåsen eller andre tyrkerkonsentrerte områder, som en 
direkte følge av den sosial kontrollen fra det tyrkiske miljøet. Sosial kontroll gjennom sladder 
er ikke alltid like vellykket og har i Kronby, på lik linje med det De Vries har observert, 
resultert i ønsket om å flytte fra områder hvor det bor mange tyrkere for å komme seg bort og 
leve livet slik en selv ønsker å leve det. En av grunnene til at mine informanter, som tidligere 
har bodd i tyrkerkonsentrerte områder i Kronby, har flyttet bort er at de ikke orker den 
stadige ’overvåkningen’ som de kaller det. Noen av kvinnene har fortalt meg at de takler rett 
og slett ikke at alle vet hvem de har snakket med i dag, eller hvem som har vært på besøk, 
eller at de hele tiden må passe på hvilke klær de skal bruke.  
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Det er slitsomt å spille en rolle som ikke er helt i tråd med den du egentlig er i 24 
timer i døgnet, så det er en av grunnene at vi flyttet bort fra Tronåsen hvor man hele 
tiden ble overvåket. (Tyrkisk mann) 
 
Tyrkere som inntar en rolle som denne tyrkiske mannen er hovedsaklig aktive medlemmer av 
både det tyrkiske miljøet og det norske samfunnet. Det er viktig for dem å bli akseptert av 
tyrkerne i Kronby samtidig som de lever et ’moderne’ tyrkisk liv. Det er også viktig for dem 
å vise respekt for de tyrkiske når de er sammen med dem og da igjen spesielt blant de eldre. 
 
Årsaken til at noen tyrkere flytter fra Tronåsen stemmer med hensyn til hva De Vries fant ut 
blant tyrkiske jenter i Nederland; ”Gossip and its impact may be one of the factors 
contributing to a process of group disintegration” (De Vries 1995:47). Den sosiale kontrollen 
har ført til at noen av mine tyrkiske informanter har flyttet fra det tyrkerkonsentrerte 
Tronåsen. I motsetning til De Vries’ resultater er tyrkerne som flytter bort fra 
’overvåkningen’, etter det jeg har erfart, fortsatt en del av det tyrkiske miljøet i Kronby, 
gjennom deltakelse på ulike sosiale aktiviteter og arrangementer sammen med tyrkere. 
 
De tyrkiske kvinnene som er en del av mitt prosjekt ser ikke sladder og ryktespredning som 
et resultat av et bevisst ønske om å opprettholde gruppens etniske enhet, slik Gluckman 
hevder. De mener at sladderen kommer av sjalusi, misunnelse, og at de som sladrer og sprer 
rykter har et ønske om å føle seg bedre enn andre. Kvinnene forteller meg at de som sladrer 
som regel er eldre damer som ikke har noe bedre å ta seg til, de har altfor mye fritid så de 
fyller den med sladder om andre. Noen av informantene mine sier at de ’driter’ i hva de eldre 
damene sier, men mine observasjoner sier samtidig at unge og gamle frykter å bli offer for 
andres ondsinnede ord og sladder, for straffen kan være hard og tøff å bære. Det er ikke alltid 
like lett å vinne tilbake sitt gode navn og rykte. Slik kan sladder blant tyrkerne være 
handlingskontrollerende for mine informanter og spille en bevarende rolle med hensyn til 
’kultur’, ’tradisjon’ og religion, slik Gluckman hevder, samtidig som kvinnene hevder at de 
ikke bryr seg om sladder. På den andre siden kan sladderen føre til en form for utbryting fra 
det tyrkiske fellesskapet da kontrollen på kvinnenes ferdsel blir for stor. Slik jeg ser det har 
sosial kontroll og sladder en dobbel motstridig effekt for tyrkerne i Kronby. På den ene siden 
ønsker informantene å ta vare på sin ’tyrkiskhet’, og sladder kan slik legge ned retningslinjer 
for hva som er rett og galt i forhold til tyrkisk ’kultur’ og ’tradisjon’. På den andre siden har 
mange av mine informanter flyttet bort fra områder hvor kontrollen og det de kaller for 
overvåkningen er for ekstrem. Mine informanter ønsker ikke, som sagt, å bryte helt ut av det 
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fellesskapet de har med de andre tyrkerne, slik De Vries mener sladder kan resultere i, da de 
tyrkiske kvinner fortsatt er delaktige i det tyrkiske miljøet under religiøse høytider. Kvinnene 
er også tilstede på kvinnesamlinger og ulike markeringer av liv og død som jeg har beskrevet 





6. Home is where the heart is! 
 
Belonging, in turn, is a cultural identity, dependent on familial, social, and 
political membership, or expressed in analytical terms: kinship, nationness, 
and citizenship (Borneman 1992:10). 
 
Kan man bo i et land og samtidig føle sterkere tilhørighet til et annet? Jeg vil i dette kapittelet 
se nærmere på hvor mine informanter føler seg hjemme. ’Belonging’ vil være nøkkelord i 
denne sammenheng. Ved nærmere samtaler om ’belonging’  med mine informanter kommer 
gjerne sprikende følelser og meninger frem om hvor deres hjemland og deres hjem er. Det 
kan virke som om det er et skille mellom hva som defineres som hjemland og som hjem blant 
mine informanter, hvor ’hjemland’ sier noe om deres opprinnelse, og ’hjem’ om hvor i denne 
verden de føler seg hjemme. I slike samtaler fremheves trygget og trivsel som viktige 
faktorer.  
 
Veit du hva, jeg klarer ikke å si hjemland til Tyrkia nå lengre jeg... og ikke ... jo Norge 
...jeg har jo bodd her i ca. 19-20 år og i Tyrkia har jeg bare bodd i ca. 10 år, så jeg 
husker ikke så mye av den tiden og vil dermed ikke si at det er mitt hjemland. Siden jeg 
har mamma og pappa her, så har jeg ikke følt så veldig mye savn til Tyrkia, så det blir for 
eksempel veldig stor forskjell mellom meg og Alyâ for hun er født og oppvokst der. Hun 
kom hit når hun var 20 og jeg kom hit når jeg var barn, og jeg har jo foreldrene mine her 
og det er jo noe av det viktigste man har, mora og faren sin og søsknene, og alle dem har 
jeg her. Jeg er der på ferie der jeg å besøker familie og kjente, og det er nok at jeg ser 
dem et par ganger. Det er nok for meg. Jeg har jo ... jeg var jo et lite barn, jeg har jo ikke 
sett og opplevd Tyrkia så mye på de få årene, jeg husker jo ikke jeg var jo så liten. Jeg 
liker Tyrkia som et land, og jeg vet jo at det er landet mitt og der jeg kommer fra og jeg 
er veldig stolt over at jeg er tyrker og alt det derre der. (Hun ler) Det er vanskelig å 
forklare… det høres veldig rart ut, men det er sånn jeg ser på det. (Fatma) 
 
Det er deilig å tenke på... Tyrkia er mitt hjemland for… jeg er født og oppvokst der, fått 
oppdragelse og alt i Tyrkia. Jeg savner hjemstedet mitt der. Jeg kunne ikke tenke meg å 
flytte helt tilbake, men ha noen måneder her og noen måneder der. Men når jeg tenker på 
virkeligheten så har ungene mine vokst opp her og har mye av den norske kulturen i seg, 
selv om de har vokst opp med den tyrkiske kulturen hjemme. Da ville det bli vanskelig for 
dem å tilpasse seg og bo i Tyrkia og derfor blir det ikke noen flytting, tror jeg. (Alyâ) 
 
Tyrkia! Nei … Norge er ikke hjemlandet mitt... jeg skal jo flytte tilbake til Tyrkia en eller 
annen gang, det har jeg planer om. Jeg vil flytte til Istanbul, da skal jeg bo i storby da, 
jeg kan ikke bo i en landsby. Nå har jeg jo opplevd ganske mye så da blir det et for lite 
sted for meg. Jeg må ha kino, posten, banken, teater, jeg må ha ting for ungene, steder 
hvor jeg kan gå å ha det gøy liksom, jeg må ha restaurant og sånn slik at jeg kan føle meg 
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fri. Så når vi flytter ned til Tyrkia så skal jeg drive min egen butikk, jeg skal være aktiv 
der og. Jeg skal leve slik som jeg lever her, men jeg skal være i mitt eget land og snakke 
mitt språk... og da føler jeg litt mer vel. Det blir ikke så lenge til håper jeg, vi må bare 
tjene litt mer penger før vi flytter. Siden jeg skal ha min egen butikk og så må vi ha et hus 
og da trenger vi penger til å kjøpe dette. Planene er klare (hun ler). (Bahar)  
 
Ovenfor ser vi hva hjemland betyr for tre av mine kvinnelige informanter; hva de tenker og 
føler om ’hjemland’, om det er Norge, Tyrkia eller begge. To av kvinnene kom til Norge i 
ung alder, men til tross for at det kun er få års forskjell mellom dem med hensyn til når de 
kom til Norge, har de ikke samme følelser med hensyn til hvilket land de vil kalle sitt 
hjemland. Fatma sier at hun ikke kan kalle Tyrkia for sitt hjemland fordi hun ikke husker mye 
av sin oppvekst der, og hun sier senere i det samme intervjuet;  
 
... ja... jeg kunne tenkt meg å flytte tilbake, bare prøve å se ... men jeg vet ikke hva jeg 
kan jobbe med .... jeg kan ikke lover, jeg kan ikke regler, jeg føler meg rar når jeg 
kommer dit, jeg kan ikke priser og.. ja jeg føler meg ganske, jeg føler forskjellen... jeg 
føler at når jeg er i Tyrkia så har jeg forandret meg fra dem som bor der, at jeg 
egentlig ikke er tyrker nå jeg kommer dit. Jeg er mer fri og prater rett ut og... alt det 
derre der. 
 
Ovenfor utrykker Fatma at hun føler seg mer hjemme i Norge enn i Tyrkia. Hun kjenner seg 
fremmed i Tyrkia til tross for sin tyrkiske bakgrunn. I Norge kan hun alle kodene for 
oppførsel, lover og regler for å fungere normalt i hverdagen. Bahar derimot, som kom til 
Norge da hun var noen år eldre enn det Fatma var, har et annet forhold til Tyrkia. Bahar føler 
seg mer vel når hun er i Tyrkia, hvor hun kan snakke sitt eget språk som alle rundt henne 
forstår. Det er ikke tvil om at det Tyrkia er hennes hjemland, ikke Norge. Alyâ har vokst opp, 
tatt utdannelsen sin og har sin nærmeste familie og slekt i Tyrkia, og da er der kanskje mer 
naturlig at Alyâ ser på Tyrkia som sitt hjemland. Samtidig sier Alyâ at hun føler en sterk 
tilhørighet til Norge. Alyâ er et eksempel på en tyrkisk kvinne som har funnet seg mer til 
rette i Norge enn andre tyrkiske kvinner. Trivsel og trygghet er sentrale faktorer som har mye 
å si for hvor man føler tilhørighet. Alyâ er en av mine tyrkiske informanter som omgås mest 
med nordmenn. Som lærer og student omgir hun seg hver dag med nordmenn både på jobb 
og privat. Samtidig er hun godt likt i det tyrkiske miljøet.  
 
Når jeg snakker med kollokviegruppen og kollegene så sier jeg vi i stedet for dere, og 
jeg uten at jeg legger merke til det så har jeg blitt mer fornorsket, det sier også venner 
og kollegaer, de sier ”du er en av oss Alyâ”. Jeg liker at de ikke ser på meg som 
utlending, de sier også at det er veldig lett å ta kontakt med meg, de kan snakke om alt 
mulig. (Alyâ) 
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Samtidig legger hun til; 
 
Jeg føler meg mer annerledes når jeg kommer i møte med mennesker som jeg ikke 
kjenner, for da må jeg fortelle hvem jeg er. (Alyâ) 
 
Selv om Alyâ føler seg som en del av ’det norske’ blir hun samtidig klar over at hun er 
forskjellig fra for eksempel nordmenn, når hun møter nye mennesker.  
 
Det er mange grunner til den sterke tilhørigheten og de sterke båndene som bevares og 
styrkes til Tyrkia. Ikke minst kan tyrkernes migrasjonshistoriske bakgrunn spille en viktig 
rolle i hvor de føler tilhørighet; hvorfor de kom hit, hvilke mål som lå bak det å migrere til 
Norge fra Tyrkia. I tillegg tror jeg det faktum at drømmen om tilbakevending fortsatt er 
tilstede, men mange har innsett at det ikke kommer til å la seg gjøre da barna deres ikke 
kommer til å finne seg tilrette. Noen ønsker å flytte tilbake for godt, mens andre kunne tenke 
seg å pendle mellom Norge og Tyrkia. Idéen om en mer eller mindre midlertidig 
tilbakevending preger hva slags forhold kvinnene har til sin tyrkiske bakgrunn. Jeg vil hevde 
at drømmen er med på å skape en sterkere tilknytning til den tyrkiske kulturarven og Tyrkia 
som land. Det kan virke som noen av de tyrkiske kvinnene føler en splittelse mellom 
tilhørighet til fortiden og hjemlandet, og det nye landet Norge og hjemmet Kronby. Andre 
kvinner ser på Kronby som sitt hjem; hvor de har lyktes i å etablere et hjemsted, sammen 
med sine nærmeste, ved å ta vare på kulturelle særtrekk, verdier og holdninger i kombinasjon 
med norske verdier, væremåter og normer. Kontakten med det ’hjemlandet’, vil jeg hevde, 
kan spille en avgjørende faktor for ’belonging’, noe jeg vil kommer tilbake til senere i 
kapittelet. 
 
6.1. Belonging – til Tyrkia og/eller Norge  
 
Where you belong is where you are safe; and where you are safe is where 
you belong. […] But belonging also means being recognized and being 
understood. As Isaiah Berlin has written in Two Concepts of Liberty, when 
I am among my own people ‘they understand me, as I understand them; and 
this understanding creates within me a sense of being somebody in the 
world’ (Ignatieff 1993:6). 
 
Vi er liksom midt i mellom, jeg føler meg ikke hjemme når jeg er på ferie heller, men 
… mamma og pappa har jeg alltid hatt her, men nå har jeg mannen min også. Nå har 
jeg en familie her så jeg har ikke så mye å savne der nede. I de to årene før jeg giftet 
meg så hadde jeg kontakt med mannen min og jeg ville liksom til Tyrkia, jeg ville 
liksom være sammen… liksom være i Tyrkia, men nå som jeg har han her, så har jeg 
ikke noen som jeg savner der nede utenom besteforeldre og noen tanter og onkler. Nå 
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har jeg min egen familie også, jeg har ikke så veldig sånn tilknytning til hjemlandet 
lenger, men samtidig så føler jeg meg ikke norsk. (Halime) 
 
Halime føler at når hun først er i Tyrkia ser ikke tyrkerne som bor der på dem som tyrkiske. 
Halime deler denne følelsen om ikke å bli sett på som en tyrkisk kvinne av tyrkere i Tyrkia 
med resten av mine informanter. Halime viser i sitatet over at hun knytter sin egen 
tilhørighetsfølelse mer opp til menneskene hun omgir seg med enn til et geografisk land. 
Alyâ forteller at tyrkere i Tyrkia tror hun kommer fra Europa. Når hun har konfrontert dem 
med spørsmål om hvorfor de ikke ser på henne som tyrkisk sier de at måten hun snakker på, 
hvordan hun kler seg og til og med utseendemessig er mer ’europeisk’ enn tyrkisk.  
 
For å skape mening i sin tilværelse trenger og har alle mennesker et dyptliggende behov for 
tilhørighet til et større menneskelig fellesskap. Til tross for at tyrkerne føler seg som en del av 
og tilpasset det norske samfunnet, er den tyrkiske bakgrunnen fundamentalt viktig for dem, 
og en del av dem. Kvinnene ønsker å overføre sin form for ’tyrkiskhet’, både verdier, 
matlaging, musikk, dans og religiøse høytider til sine barn. Ulike tyrkiske kategorier av 
identifisering, hvordan familien organiseres, hvordan ekteskapet inngås, til hvordan ulike 
kulturelle og religiøse helligdager markeres er med på å ’make sense in their lives’.  
Uttalelser som ”man kan ikke glemme hvem man er” og ”jeg kommer aldri til å bli helt norsk 
selv om jeg bor i Norge” er vanlige. Slik jeg ser det er det viktig for mine informanter å være 
en del av det tyrkiske miljøet i Kronby, samtidig som flere av de tyrkiske kvinnene har valgt 
å flytte bort fra tyrkerkonsentrerte områder. Jeg vil begrunne denne påstanden, om mine 
informanters ønske om å være en del av et tyrkisk fellesskap, med bakgrunn i det jeg har 
observert både med hensyn til kvinnenes deltakelse i tyrkiske sosiale kontekster. Hvordan 
deres valg av klær styres av eldre tyrkiske holdninger om tyrkiske kvinners klesdrakt, 
hvordan atferd kan sies å bli kontrollert av eldre tyrkere og hvor stor rolle ære og skam spiller 
med henblikk på både klær og atferd. Det tyrkiske miljøets anerkjennelse av mine 
informanter som tyrkiske kvinner spiller en sentral rolle i kvinnenes liv, samtidig som mine 
informanter ønsker å fremstå som ’moderne’ og ’integrerte’ tyrkiske kvinner.  
 
Selv om mange av mine informanter er oppvokst i Norge eller har bodd hele sin barndom, 
ungdom og/eller sitt voksne liv i Norge, kan de ikke glemme hvem de ’egentlig’ er, hvilken 
bakgrunn de har og hvor de opprinnelig kommer fra. Foreldrenes kulturelle og religiøse 
bakgrunn spiller en avgjørende rolle for hvordan de ser på seg selv. De tyrkiske kulturelle og 
religiøse særtrekkene synes å være betydningsfulle for hvordan kvinnene lever sitt liv i 
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Norge. Viktigheten av deres kulturelle bakgrunn vises gjennom barneoppdragelse, hvordan 
unge jenter/kvinner sier de ønsker å oppdra barna sine, hvor stor pris kvinnene setter på 
feiring av de religiøse helligdagene, markering av livssyklusritualer, hvem det er akseptabelt 
og ikke akseptabelt å gifte seg med, den nære kontakten med hjemlandet, fortellinger fra 
hjemlandet, idealisering og mimring til en tid og et sted som de har forlatt for godt. Ikke 
minst vises viktigheten av å ivareta hvem informantene mener de er gjennom tyrkisk 
navnsetting av barna og gjennom den daglige bruken av det tyrkiske språket. Til slutt – alle 
mine informanter har både tyrkisk og norsk statsborgerskap, som også kan være en pekepinn 
på tilhørighet. 
 
Jeg vet liksom ikke hvor jeg skal sette standarden for tyrkiskhet... men, ja det er jo 
viktig for meg at jeg kan språket. Jeg vil at mine barn skal lære tyrkisk og visse 
verdier, når det gjelder det med eldre mennesker for eksempel, det ansvaret man har 
til dem. (Kemal) 
 
Saken er, jeg har sagt det før at jeg ikke er født i Norge, men har vokst opp i Norge, 
jeg føler at jeg mye av min identitet tilhører den tyrkiske. Jeg føler meg mer tyrkisk 
enn norsk når jeg er i Norge, men så må jeg jo også si at når jeg er i Tyrkia så føler 
jeg meg mer norsk. (Semra) 
 
 
6.1.1. Hjemland, Hjemme eller ikke Hjemme? 
 
Borneman (1999) snakker om forskjellige former for tysk identitet i ”Belonging in the two 
Berlins”. I Tyskland snakker de om ’heimat’, som kan oversettes til hjem. Men ’heimat’ 
rommer både en større betydning av hjem og tilknyttes dyptgripende emosjonelle følelser for 
hjem. 
 
Heimat […] it denotes habitat, locality, birthplace, homeland, and native 
place. In other words to lose one’s Heimat it to lose not only ones home but 
also some of the central referents of German personhood that define 
familiarity and conditions in which one feels secure (Borneman 1999:93-
94). 
 
Også tyrkerne har et nært forhold til sitt hjemland, selv om de bor i Norge. De er stolte over å 
være tyrkere og ha tyrkisk opprinnelse. Noen er svært engasjert i landets rike historie fra den 
Ottmanske perioden og perioden under Kemal Atatürk og frem til i dag. Selv om mine 
informanter uttrykker at de har dype røtter til ’hjemlandet’ Tyrkia, synes det å være en 
ambivalens i følelsene de har til Tyrkia og Norge. 
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Vet du hva... etter fire-fem uker i Tyrkia så begynner jeg å lengte... jeg føler jeg har et 
hjem her, jeg synes selv at det er rart, men jeg gjør det... Men jeg savner her også, det 
jeg føler er at jeg ikke kan flytte helt tilbake til Tyrkia og bo hele livet mitt der eller 
omvendt. (Alyâ) 
 
Å definere hvor hjemme er kan synes å være vanskelig for mine informanter. I dagligtalen 
brukes ordet hjem både om Norge, Kronby, Tyrkia og landsbyen i Tyrkia hvor de selv eller 
deres foreldre kommer fra. Alle mine informanter snakker om Tyrkia som hjemlandet selv de 
som verken er født i Tyrkia eller har bodd der over en lengre periode. Hjemlandet opptar 
både de eldre og de yngre generasjoner. De snakker ofte om hvor mye bedre det er i Tyrkia 
enn i Norge der været er kaldt, nordmenn er kalde og vanskelige å komme inn på. På mange 
måter har de en nostalgisk måte å tenke om Tyrkia. Norge snakkes om som mer livløst enn 
Tyrkia, spesielt om vinteren. Hasibe sier at i Norge er dagene korte og på en måte slutt etter 
jobb, mens i Tyrkia fortsetter dagen utover kvelden. Tyrkere sitter ikke inne på kvelden, de er 
meget sosiale og er ute i gatene til langt ut på kvelden, forteller hun entusiastisk. Videofilmer 
som informantene mine har tatt selv og bilder fra ulike ferier i Tyrkia vises ivrig frem, og de 
er med på å holde minnene om hjemlandet levende i hverdagslivet i Norge.  
 
Knudsen (1994) sier at barn i eksil bærer med seg mytiske bilder av sitt hjemland, en 
virkelighet som holdes i live av foreldre som mimrer tilbake om den gang de bodde i 
hjemlandet, som de ikke kan glemme. Selv om mitt og Knudsens materiale er forskjellig, da 
han har studert vietnamesiske flyktninger, kan en se likhetstrekkene i hvordan hjemlandet 
tenkes og erfares. Felles minner og beretninger om hjemlandet er også blant tyrkerne med på 
å skape samhold innad i familien og innad i det tyrkiske miljøet i Kronby, og ikke minst en 
sterke identifisering med den tyrkiske bakgrunnen. Flere av kvinnene har klare minner om 
foreldrenes historier om hjemlandet, om hvordan ’alt’ var så mye bedre enn her. I tillegg har 
både mine informanter og barna deres fysiske minner om hvor flott det er i Tyrkia; det er 
varmt og godt, menneskene er åpne, varme og gjestfrie, noe som står i stor kontrast til deres 
refleksjoner om nordmenn. Begge sønnene til Ali og Alyâ Osman snakker ofte om Tyrkia til 
meg. De lyser opp når de forteller om hjemlandet sitt; hvor bra alt er der, hvor varmt det er, 
hvor billig det er og hvor mye de gleder seg til å dra på ferie dit. Den yngste sønnen sa en dag 
til meg med et stort smil om munnen og med ivrige øyne; ”i landsbyen min så er det en is- 
butikk hvor du kan kjøpe billig is, og den har oppe til 12 om natta”.  
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Halime forteller meg at for henne er hjem det stedet hvor hun er omgitt av familie og slekt. 
Det samme gjelder for mange av de andre tyrkiske kvinnene. Kvinnene nevner også at 
trygghet spiller en viktig rolle når det kommer til hvor hjemme er. Trygghet forbindes ofte 
med familie, slekt og nære venner. Hasibe føler seg hjemme i Kronby fordi hun har familie, 
gode venner og naboer og et hus der. Meltem føler seg hjemme i Kronby fordi det bor så 
mange tyrkere i byen, ”jeg føler meg hjemme i et slags lite Tyrkia her” sier hun. Flere av dem 
forteller at når de er hjemme i Tyrkia så savner de Kronby og det hjemmet de har her. 
Likeledes savner de Tyrkia når de er i Kronby. Det er ikke bare det geografiske stedet de 
savner, det er en kombinasjon av menneskene som bor på stedet, klimaet, huset, maten og 
mye mer. Det kan være vanskelig å forklare hvor en føler seg hjemme. Jeg spurte Esma om 
hun ser på Norge som sitt hjemland; 
 
Nei det føler jeg ikke, jeg føler meg ikke hjemme noen steder faktisk, men jeg føler 
meg hjemme i Kronby, ikke i Norge, men i Kronby så føler jeg meg hjemme. Der er 
jeg trygg, fordi jeg er oppvokst her, jeg kjenner menneskene her, jeg kan gå på gata 
og møte mange som jeg kjenner, det kan jeg ikke gjøre i Tyrkia, hvis jeg ikke 
introduserer meg i Tyrkia... og sier at jeg er dattera til den og den... ingen kjenner 
meg som Esma.  
 
Esma føler ikke tilhørighet til landet Norge, Kronby derimot kan hun kalle for hjem. 
Faktorene som er avgjørende for hennes tanker om hjem er at hun kjenner stedet og 
menneskene som omgir henne og de vet hvem hun er. Det kan synes som om det er 
menneskene mer enn stedet som hun føler seg hjemme sammen med. 
 
6.1.2. Diaspora  – kontakten med ’hjemlandet’ 
 
The emotions associated with ”home” make it important to describe an 
essence of homeland as a human condition. […] Sociologists and social 
psychologists, for example, have explained home as one of many basic 
human needs, just as eating and sleeping […] A definition of homeland as 
the native land is more precise. Just as pregnancy is connected with the act 
of birth, the gift of “virgin land” is by nature bonded through the course of 
many generations. The homeland is thereby a collective idea: land as an 
allegory of the people of that land (Medved 1996:76ff). 
 
Jeg vil hevde at tyrkerne lever et liv i diaspora med sterke transnajonale bånd. Tyrkerne i 
Kronby er en minoritetsgruppe som lever i diaspora, de er mennesker som tilhører mer enn en 
verden, som snakker mer enn ett språk, som føler tilhørighet til mer enn én ’kultur’ og et 
land, og har mer enn et hjem. De har lært seg å forhandle mellom ’kulturer’, hvor de selv 
velger hvilke sider ved den tyrkiske og den norske ’kultur’ de vil gjøre til sin egen, de har 
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også lært å leve med ulikheter. De snakker fra ’the-in-between’ av ulike kulturer, de klarer å 
se kulturene opp mot hverandre, og samtidig finner de en måte å være ’the same as’ og 
’different from’ vertsinnbyggerne som de bor i samme land som (Hall 1995). De tyrkiske 
kvinnene kan sies å føle tilhørighet til både det tyrkiske miljøet i Kronby, andre tyrkere i 
Norge og Tyrkia samtidig som de føler seg som en del av det norske samfunnet gjennom 
deltakelse og samhandling med nordmenn. Jeg har i hovedkapittelet vist hvordan kvinnene 
utrykker at de velger ut det beste fra begge ’kulturer’, og hvordan de har hovedvekt på den 
tyrkiske ’kultur’. Det er ulike former for tyrkiskhet som er med å definere hvem de er i denne 
verden. Kontakten med ’hjemlandet’ er særdeles viktig i deres liv. 
 
Jeg vil anvende både Hall's og Cohens (1997) måte å tenke diasporasamfunn på om mitt 
utvalg av tyrkiske første - og andregenerasjons tyrkere og hvordan de lever sitt liv i Norge. 
Mine informanter tilpasser seg det norske samfunnet og menneskene i dette samfunnet. 
Samtidig som de tyrkiske kvinnene lever etter norske normer, koder og væremåter ønsker de 
(som oftest) likeledes å verdsette foreldrenes kulturelle og religiøse bakgrunn og ta vare på 
det som særpreger dem som etterkommere av tyrkere. Både første- og andregenerasjon 
tyrkere er, som Cohen sier, knyttet til sitt opprinnelsesland gjennom språk, religion, skikker 
og folklore49. Det som skiller andregenerasjon fra førstegenerasjon er graden av nærhet til 
hjemlandet, tyrkisk ’kultur’ og ’tradisjon’. De yngre generasjonene er mer åpne for 
forandring og nye impulser til forskjell fra deres foreldregenerasjon, som ønsker å ta vare på 
en ren og mer upåvirket ’tradisjon’, ’kultur’ og religion slik de husker den fra hjemlandet. 
 
Den tyrkiske minoritetsgruppen i Kronby kan sies å leve som en diasporabefolkning ved at de 
har et forestilt kollektivt minne og en myte om opprinnelseslandet, og har en delt ide om hvor 
de kommer fra og fødested. Mennesker som lever i diasporasituasjon har ofte en tendens til å 
idealisere sitt opprinnelige hjemland selv om de kanskje ikke har vært der på mange år (Cohen 
1997). 
 
A transnational migrant is one who maintains active, ongoing 
interconnections in both the home and host countries and perhaps with 
communities in other countries as well. […] Even though the migrant will 
take up citizenships within the host country, this does not imply a break 
with the home society. Indeed immigrants may retain the term “home” for 
the country of origin event into second or third generation of legal 
citizenships in the new country (Lewellen 2002:151).   
                                                
49 Se innledningsvis s. 14. 
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Mine tyrkiske informanter har et nært forhold til Tyrkia, som av alle blir referert til som sitt 
hjemland, dette til tross for at halvparten av dem tilhører andregenerasjons tyrkiske 
innvandrere og aldri har bodd i det de kaller for sitt hjemland. Jeg vil hevde at unge tyrkere 
refererer til Tyrkia som sitt hjemland fordi det er foreldrenes hjemland og fordi foreldrene 
bruker ordet ’hjemland’ når de snakker og forteller om Tyrkia til sine barn. Jeg vil belyse 
hvordan barna som er født i Norge sier hjemland til Tyrkia med hva en liten jente på 8 år 
uttalte da jeg ble vist på et kart hvor foreldrene hennes kom fra i Tyrkia. ”Hvis mamma og 
pappa er derfra hvor kommer så jeg fra, kommer jeg også fra Tyrkia da?”  Denne jenta er 
tredjegenerasjon tyrker, født og oppvokst i Kronby.  
 
Jeg tror at grunnen til at de refererer til Tyrkia som hjemlandet kommer av hvordan 
foreldrene snakker om landet. For eksempel jeg hadde en bra oppvekst i Tyrkia og jeg 
forteller barna mine om min oppvekst... hvordan jeg lekte som barn og sånne ting, og 
når de er der nede så blir de godt mottatt av de som bor der, siden vi kommer fra en 
liten by Hanne, så kjenner alle hverandre. Når du kommer dit så ønsker folk oss 
velkommen vi får klemmer og masse besøk og de kommer med mat og grønnsaker, og 
barna mine opplever dette positive. Jeg tror at vi er godt integrert der også selv om vi 
bare kommer en gang i året, slik at barna mine får med seg den kulturen også (Alyâ). 
 
Tyrkerne som bor i Kronby har alltid hatt kontakt med hjemlandet sitt. De første mennene 
som kom hit for å jobbe hadde kontakt med familien som bodde hjemme i landsbyen i Tyrkia 
gjennom ferier og telefonsamtaler. I dag er kontakten med hjemlandet blitt større, bedre, 
billigere og oftere. Moderne og billige kommunikasjonsnett gjør det lettere for tyrkerne å bo i 
Norge og samtidig holde nær forbindelse til sitt ’hjemland’, og således være en del av 
lokalsamfunnet i hjembyen. Teknologien har i dag blitt allemannseie, til forskjell fra tidligere 
da den kun tilhørte den mer privilegerte del av befolkningen. Informantene vektlegger den 
økende tilgjengeligheten til moderne teknologi og billigere transport som avgjørende for 
hyppigere kontakt med hjemlandet og slektninger som bor i Tyrkia og andre deler av verden. 
Alle mine tyrkiske informanter har telefon, mobiltelefon og de eier eller har tilgang til data 
og internett. Dette er midler de bruker daglig for å holde kontakten med hjemlandet og 
tyrkere utenfor Tyrkias grenser. Denne nære kontakten til hjemlandet er med på å forsterke 
deres bevissthet om deres og foreldrenes bakgrunn. 
 
I tillegg til de overnevnte teknologiske midlene spiller tv og de tyrkiske tv-kanalene en viktig 
rolle for kontakten tyrkerne har til hjemlandet. Fjernsynet fungerer som den mest effektive 
informasjonskanalen mine informanter har til Tyrkia. Gjennom fjernsynet kan informantene 
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holde seg oppdaterte om det som skjer i Tyrkia på lik linje med tyrkere som bor i Tyrkia. 
Parabolantennene på utsiden av husene og blokkene er teknologiske tegn som kan være med 
på å legge til rette for at noen av de tyrkiske innvandrerne har mulighet til å leve slik de en 
gang gjorde i sitt eget opprinnelsesland. Mange er mer oppdatert og involvert i hva som 
foregår i sitt hjemland enn det som skjer i landet de er bosatt i. Noen har ikke tv-antenner som 
mottar norske kanalene, og de som har det ser ikke mye på norsk tv. Tyrkerne ser 
hovedsakelig på tyrkiske tv enten det er nyheter, filmer, såpeopera, ’realityserier’ eller 
dokumentarer. Og tyrkere i Tyrkia og tyrkere i resten av verden kan få tilgang til informasjon 
om hvordan tyrkere som bor i utlandet har det. Under ramadan nå i høst, 2004, var et tyrkisk 
tv-team på besøk til Norge for å se hvordan ramadan blir feiret blant tyrkere som bor her. 
Anatolsk Kultur og Utdanningsforening50 hadde invitert tyrkere til samling i en gymsal i 
Oslo, hvor tv-teamet også var tilstede. Her vandret reportasjeteamet rundt, og stilte spørsmål 
om livet som leves i Norge og pratet med flere av dem som deltok på samlingen. Det var 
meningen at sendingen skulle overføres på direkten, men på grunn av teknisk feil gikk det 
ikke. De som ble intervjuet fikk sagt fra til dem der hjemme i Tyrkia, som satt klistret til tv-
skjermen da reportasjen fra Norge ble sendt.  Foreldrene til noen av de som ble intervjuet bor 
i Tyrkia og det var stort for dem å se sine kjære på tv. Jeg vet om flere som har takket de som 
ble intervjuet av tv-stasjonen for å ha representert tyrkerne i Norge. 
 
Internett har i den senere tid gjort det mulig for tyrkerne i Norge å holde kontakten med og 
’møte’ tyrkere i Tyrkia, og tyrkere i andre land som for eksempel Tyskland og USA. Også 
det å møte fremtidige ektemaker via internett viser seg å være en økende tendens. I løpet av 
den perioden jeg var i Kronby fikk jeg høre om to tyrkiske kvinner som hadde funnet mannen 
sin via internett. Å finne seg mann eller kone over nettet har ikke blitt så vanlig at det 
aksepteres av det tyrkiske miljøet enda, da både informanter og andre tyrkere jeg har pratet 
med ikke synes noe om at tyrkiske kvinner møter fremmede menn over nettet. Denne 
negative holdningen blant mange tyrkere fører til at de som har møtt mennene sine via 
internett dikter opp en usann historie om hvordan de møttes. Kvinner eller menn som har 
funnet ektemaken sin over nettet er til stadighet utsatt for baksnakking og rykter fra resten av 
                                                
50 Siden stiftelsen av Anatolsk Kultur og Utdanningsforening (AKUF) i september 2001 har foreningen hjulpet barn med 
skolearbeidet deres. AKUF befinner seg i Oslo. Målet deres er å hjelpe tyrkiske barn og unge med lekser, de holder 
støtteundervisning i fag som norsk, engelsk og matte. Samtidig har de undervisning i noe de har valgt å kalle generell kultur 
som tar for seg både tyrkisk og norsk kultur. De ønsker å hjelpe unge tyrkere å bedre integrere seg i det samfunnet de lever i. 
Mottoet til foreningen er; ’Veien til suksess går via utdanning’. 
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det tyrkiske miljøet. En tyrkisk/norsk internett side51 for ungdom er opprettet for at unge 
tyrkere her i Norge kan holde kontakten, stille spørsmål og få svar, og diskutere ulike temaer 
som opptar dem. Denne siden er med på å skape et større og sterkere samhold tyrkere i 
mellom og da spesielt mellom tyrkere av den yngre generasjonen. 
 
De tyrkiske familiene som har bosatt seg i Norge reiser hjem til Tyrkia en gang i året og da 
helst om sommeren på ferie. Da reiser de først og fremst hjem til landsbyen de eller 
foreldrene deres kommer fra. Her har de aller fleste en leilighet eller et hus, som de har fått 
av sine foreldre eller som de har kjøpt selv. Både Alyâ og Hasibe refererer til leiligheten sin i 
Tyrkia som deres andre hjem. Etter å ha vært ’hjemme’ en stund og besøkt slekt og venner 
reiser familiene som regel ut til kysten og turiststedene for å feriere videre der. Det er et 
vanlig samtale tema gjennom hele året, at "å som jeg gleder til å dra til Tyrkia", om hvor 
deilig det blir, hva de skal gjøre når de er der og hvor lenge de skal være osv. For noen er det 
å bo og leve i Norge kjedelig, og det at de skal dra til Tyrkia om sommeren er et lyspunkt i 
tilværelsen. Likeledes forteller de samme personene om hvor kjedelig det kan bli å være for 
lenge i landsbyen deres fordi det er lite å finne på der. 
 
                                                
51 www.norvecgenci.com/  
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7. ’Tyrkiskhet’ ivaretatt … 
 
I de foregående kapitlene har jeg vist hvordan et utvalg tyrkiske kvinner fra første- og 
andregenerasjon i Norge ivaretar tilhørighet til sin tyrkiske bakgrunn og identifiserer seg med 
andre tyrkere. Opprettholdelsen av tyrkiskhet har sammenheng med hvordan de organiserer 
hverdagen sin, den hverdagslige praksis både i det private tyrkiske rom og offentlige rom, og 
gjennom samhandling med tyrkere og ’de andre’. Ved markering av ulike tyrkiske/muslimske 
høytider sammen med andre tyrkere, gjennom matlaging, hvordan selve ekteskapsinngåelsen 
foregår og mer som hører livet til, videreføres og reproduseres ulike former for tyrkiskhet. 
 
Jeg har vist hvordan tyrkerne gjennom å ta vare på og praktisere religiøse, kulturelle høytider 
og fester, og ikke minst gjennom språket, viderefører og reproduserer kunnskap om sin 
bakgrunn til de neste generasjonene tyrkere som vokser opp i Kronby. Tyrkernes liv i Norge 
særpreges av ulike feiringer og markeringer som er forankret både i religion og kulturell 
tradisjon. De ulike markeringene forsterker tyrkiskhet og samholdet mellom familie, slekt, 
venner og bekjente i byen. Samholdet styrkes gjennom besøk, markeringer og sosiale 
sammenkomster hvor tyrkere kommer sammen; unge og gamle, menn og kvinner, familie og 
venner, og noen ganger også bekjente. På disse dagene får barna som regel fri fra skolen og 
de voksne tar seg fri fra jobb dersom det lar seg gjøre. Ved å delta får både barn, unge og 
eldre ta del i det som særpreger dem som gruppe.  Deltakelsen ivaretar og vedlikeholder de 
ulike tyrkiske ’tradisjoner’ og kulturelle særtrekk som for eksempel magedans og eldre 
folkedanser fra foreldrenes landsby, matskikker, tannfest, omskjæring av gutter, 
bryllupstradisjoner med mer. Høytider og andre markeringer er med på å sette fokus på 
hendelser og verdier som er delt mellom tyrkerne i Kronby og således med på å ivareta 
tyrkisk ’kultur’. Sammenkomstene kan således ses på som en måte å ivareta et tyrkisk 
kollektivt fellesskap, da tyrkerne markerer høytidsdagene og ’livsritene’ sammen med 
familie, slekt, venner og bekjente. En kunnskapsoverføring mellom gammel og ung finner 
sted.  
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7.1. Identitet og identifisering 
 
De tyrkiske kvinnene ser på seg selv som tyrkere, samtidig som de har sin personlige mening 
om hva tyrkiskhet rommer for dem. Å være tyrker er en nasjonal kollektiv identitet som 
mesteparten av tyrkerne i Kronby vil tilskrive seg selv og vil tilskrive andre første-, andre- og 
tredjegenerasjonstyrkere. Samtidig vil hver enkelt tyrker ha sin egen formening om hva det 
innebærer å være tyrker for dem; om det er å snakke tyrkisk, tro på Allah, ikke spise 
svinekjøtt eller drikke alkohol, lage og spise tyrkisk mat og drikke tyrkisk te og kaffe, danse 
magedans, høre på tyrkisk musikk, bruke skaut, klær, be, identifisere seg med andre tyrkere 
eller kanskje å være ’litt norsk’, eller se på seg selv som en ’moderne’ og ’integrert’ tyrker 
som bor i Norge, som vektlegger sin tyrkiske bakgrunn samtidig som norske verdier og 
væremåter verdsettes og inkorporeres. De tyrkiske kvinnene har, som sagt, sin måte å være 
tyrkisk på, likeledes som alle har sin egen formening om hvor hjemme er eller ikke er. 
Tyrkiske, utrykker informantene at de føler seg uansett hva de andre tyrkere måtte tenke og 
føle som typisk tyrkisk. Personlig identitet blir derfor forstått som de karakteristikker, idealer, 
verdier (osv) en person tilskriver seg selv som et resultat av selvrefleksjon, motstand mot 
eller habituering av identitet som blir tilskrevet ham/henne av det større fellesskapet personen 
er en del av. En minoritet, som i mitt tilfelle en tyrkisk minoritet i Norge, kan være et slikt 
større fellesskap. 
 
We define our identity always in dialog with, sometimes in struggle against, 
the things our significant others want to see in us (Taylor 1994:79). 
 
Hva er det som gjør at informantene mine føler seg mer tyrkiske i Norge enn når de er i 
Tyrkia? Er det mangelen på anerkjennelse fra tyrkerne i Tyrkia, eller nordmenn i Norge som 
gjør at de selv har problemer med å si hvor de hører hjemme? Kemal satt dette i klartekst for 
meg en dag vi satt og pratet sammen; 
 
Jeg er ikke norsk, jeg er født her, jeg kjenner kulturen. Du vil aldri godta meg som en 
nordmann og jeg vil heller ikke se på meg selv som en nordmann. La oss være 
realistiske. 
 
Kemal sier i sitatet over at han aldri vil kunne se på seg selv som norsk, selv om han er født i 
Norge og kjenner kulturen. I en tidligere samtale forteller Kemal at den tyrkiske bakgrunnen 
er veldig viktig for ham og han nevner det tyrkiske språket som særdeles betydningsfull. Hva 
er grunnen til at han ikke kan se på seg selv som norsk? Er det fordi heller ingen nordmenn 
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vil kunne se på han som en nordmann, slik han hevder over? Kan nordmennenes mangel på 
anerkjennelse påvirke Kemals syn på seg selv som tyrkisk og ikke norsk? Eller er det bare 
hans bakgrunn og hvordan han selv definerer seg selv som er bestemmende for hvem han 
identifiserer seg som? Slik jeg ser det sier Kemal at det faktum at jeg, andre nordmenn og 
ham selv aldri vil godta ham som nordmann, er med å påvirke hans syn på seg selv, samtidig 
som hans tyrkiske bakgrunn spiller en sentral rolle med hensyn til hvem han er – en tyrker. 
Det er vanskelig for noen av tyrkerne å vite hvem de skal identifisere seg med når nordmenn 
ikke ser på dem som nordmenn, men tyrkere. Spørsmålet om identifisering og tilhørighet 
vanskeliggjøres ytterligere ved at tyrkerne i Tyrkia ikke ser på dem som tyrkiske, men som 
europeere fordi de har en annen væremåte, klesstil og snakker dårlig tyrkisk.  
 
Jeg vet ikke hvordan jeg skal føle meg der, jeg syns det er mye mer vanskelig å være 
tyrkisk i Tyrkia enn å være tyrkisk i Norge faktisk... men her er jeg en tyrker og er 
oppvokst i Norge så da blir jeg godtatt og bedre mottatt av… og jeg kan kodene i 
Norge, men jeg kan ikke kodene i Tyrkia. (Esma) 
 
Hvordan andre bedømmer oss er med på å påvirke vårt eget selvbilde. Det forekommer tre 
typer anerkjennelse eller mangel på anerkjennelse (Taylor 1994); den ene er hvordan mine 
informanter blir anerkjent som tyrkere av sine signifikante andre i Norge. De signifikante 
andre er familie, slekt, venner og andre tyrkere. Den andre hvordan de blir anerkjent som 
tyrkere eller ikke anerkjent som norske av det norske majoritetssamfunnet, og den tredje er 
mangelen på anerkjennelse fra tyrkere i Tyrkia. Kemal sier at han aldri vil se på seg selv som 
norsk selv om han er født i Norge, snakker språket og kan de norske kodene. Kan én av 
grunnene til at han føler det slik være fordi vi, majoriteten, heller aldri ville godtatt ham som 
hundre prosent norsk? Taylor hevder at ’misrecognition’ er med å forme vår identitet på lik 
linje med ’recognition’. Alyâ sier at når hun er sammen med kollokviegruppen sin så føler 
hun seg norsk og som en del av dem. Kan det være et resultat av at jentene i 
kollokviegruppen faktisk sier ”Du er en av oss du, Alyâ”? Hun utrykker samtidig, som jeg 
har vært inne på tidligere, at i det øyeblikket hun møter nye mennesker føler hun seg 
annerledes og mer som en tyrker og utlending. Det kan være vanskelig å vite hvor og hvem 
man tilhører når man blir sett på som utlending og annerledes både i Norge og i Tyrkia. Når 
det kommer til hvor Glüten føler seg hjemme og hvor og hva hun har tilhørighet til, sier hun;  
 
Kronby er hjemmet mitt innimellom, selv om vi drar til Tyrkia så ser folk på oss som 
utlendinger der også. Både her og der, og da blir jeg midt i mellom. Innimellom så 
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føler jeg når jeg er i Tyrkia, så er Kronby hjemmet mitt, men når jeg er her, tenker jeg 
at jeg kommer fra Tyrkia. Foreldrene mine er tyrkiske ikke sant. (Gülten) 
 
Hvem Glüten er og hvor hun kommer fra knytter hun opp til sine foreldre, på samme tid føler 
hun tilhørighet til Kronby når hun er i Tyrkia og omvendt. Glüten er ikke alene om å ha 
ambivalente følelser til hvor hun føler tilhørighet. Selv om de virker som om mine 
informanter føler en sterk tilhørighet til andre tyrkere og Tyrkia, uttrykker flere av dem at det 
til tider kan være forvirrende å kalle seg selv for tyrkisk når tyrkere i Tyrkia ikke vil godta 
dem som tyrkere. 
 
7.2. Hverdag og sosialt liv 
 
Hverdagen til mine informanter preges av skole, jobb og fritid. Noen har foreldre som er 
hjemmeværende, enten på grunn av sykdom eller fordi de er pensjonerte. Barn og unge 
tilbringer mesteparten av dagen på skolen, gjør lekser, er på korankurs og er sammen med 
venner på fritida.  
 
Det er i samhandling med nordmenn og andre utenlandske at de tyrkiske kvinnene benytter 
seg av de to settene med verdier og atferdskoder de har tilegnet seg som resultat av 
medlemskap i ’to samtidige verdener’, en tyrkisk og en norsk. Det er ikke snakk om to helt 
separate ’verdener’, og informantene mine ’har’ ikke to forskjellige identiteter, slik jeg ser 
det. De tyrkiske kvinnene er samme person både sammen med norske og med tyrkiske 
forskjellen er at når de samhandler med tyrkere vektlegger de ’det tyrkiske’ mer; det tyrkiske 
språket, verdier og væremåter. Når de samhandler med nordmenn snakker de norsk og 
vektlegger norske normer og atferdskoder. Noen av mine informanter utrykker det slik at de 
kan føle seg ’litt mer norsk’ når de er sammen med nordmenn og tyrkiske når de er sammen 
med tyrkere. Andre igjen kjenner seg bare tyrkiske i samhandling med nordmenn fordi de blir 
mer bevisste ulikhetene som skiller dem fra nordmenn. Noen av kvinnene hevder at de føler 
seg annerledes og mer tyrkiske spesielt i møte med nye fremmede nordmenn, fordi da må de 
fortelle hvem de er og hvor de kommer fra. På den andre siden synes kvinnene at det som er 
genialt med å være tyrkere som bor i Norge er at de kan ”sette sammen det beste fra begge 
’kulturer’”. Kvinnene forteller meg at de vil ta vare på minoritetstradisjoner de synes er gode 
og forkaste dem som er undertrykkende og negative, som for eksempel forskjells-
behandlingen av gutter og jenter. De ønsker å få likhet mellom kjønnene. 
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Ukedagene spises opp av hverdagslige gjøremål og det er sjelden de har tid til å besøke 
hverandre på hverdagene, noe kvinnene sier de savner. For i Tyrkia er dagene så mye lengre 
enn det de er her i Norge, forteller de, slik har de et rikere sosialt liv i Tyrkia, en klar kontrast 
til deres sosiale liv i Norge. På høst og vinterhalvåret føler de at dagen er slutt etter jobb når 
mørket legger seg. Helgene i Norge benyttes til å besøke og være sammen med familie og 
venner. Det er først i helgene og ved ulike ’livsriter’ og høytidsmarkeringer at det særpregede 
tyrkiske livet trer frem for fullt.   
 
Det som kan sies å være tyrkisk ved mine informanters hverdag er språket de bruker sammen 
med familien og andre tyrkere, maten som inntas, tv-programmene som ses, musikken de 
lytter til og menneskene de omgir deg med utenfor jobb og skole. Maten består hovedskalig i 
tyrkisk mat, selv om de av og til har fiskepinner og norske kjøttkaker til middag. Det er 
ytterst få av mine informanter som ser på norske tv-programmer foruten norske nyheter, og 
noen ser aldri på norsk tv. Felles for dem er at de har mange tyrkiske kanaler. Til slutt preges 
deres dagligdagse handlinger av islamske forbud og påbud. 
 
Kvinnene ser viktigheten i å ta vare på tyrkisk verdier, spesielt verdiene som knyttes til 
storfamilien og eldre mennesker. Det er, som tidligere nevnt, uhørt for dem å for eksempel 
sende foreldre på gamlehjem. Informantene ser det som sin oppgave å ta seg av de gamle og 
syke. Gjennom den omsorgen de føler for de som er eldre, vises også respekten de har til 
dem. 
 
I underkapittelet om kjønnsrelasjoner og autoritet kommer jeg inn på jentenes og kvinnenes 
frustrasjoner over forskjellsbehandlingen mellom gutter og jenter. Hvordan for eksempel 
jenter blir holdt hjemme og innendørs i større grad enn sine brødre, og hvordan foreldrene 
ikke har noen gode forklaringer på hvorfor jentene ikke kan få like stor frihet som sine 
brødre. Jeg mener at tanken om ære og skam kan være en forklaring på hvorfor denne 
forskjellen gjøres. Familien, spesielt de mannlige medlemmene, frykter at de ikke kan 
kontrollere jentenes atferd og ære utenfor hjemmets fire vegger; således er hjemmet, innen 
for husets fire vegger, det tryggeste stede for jentene å være. I hjemmet vil ikke jentene 
kunne bringe skam til familien, fordi jentenes atferd lettere kan kontrolleres sammen med 





Ekteskapet har høy verdi for tyrkere, da det er starten på å etablere en familie. Familien er et 
av hovedfundamentene for majoriteten av mine tyrkiske informanters liv, noe de ikke kan 
leve foruten. Men det finnes unntak. Ikke alle kvinnene ønsker å gifte seg tidlig. Semra ser 
det som viktigere å få seg en god utdannelse før hun finner seg sin utkårede. Hun skiller seg 
også fra mesteparten av de andre kvinnene ved å vektlegge kjærlighet når hun snakker om en 
framtidig mann. Som jeg har nevnt tidligere, er ekteskapet en kontrakt mellom to slekter 
heller enn en relasjon alene mellom to individer – altså en alliansebygging. Ekteskaps-
inngåelsen blant mine tyrkiske informanter skjer etter samme tradisjonelle mønster som på 
landsbygda i Tyrkia – det arrangerte. Det arrangerte ekteskapet blir betraktet som et normalt 
fenomen av de tyrkiske kvinnene, men samtaler om det arrangerte ekteskapet snakkes ikke 
om i samhandling og samtaler med ’de andre’. Jeg tror årsaken til at kvinnene ikke snakker 
om det arrangerte ekteskapet med nordmenn kan være et resultat av negative holdninger til 
det arrangerte i det norske samfunnet. En av årsakene til at den tradisjonelle ordningen 
vedvarer her i Norge er at mange gifter seg i Tyrkia med en tyrkisk gutt eller jente, men også 
fordi ønske om å ivareta tyrkiske verdier som knyttes til nettopp ekteskapet fortsatt er sterk.  
 
Gjennom reproduksjon av de ekteskapelige praksiser vil jeg hevde at den kollektive sosiale 
tilhørigheten forsterkes gjennom samtykke blant tyrkerne i byen om hvordan inngåelsen av 
ekteskapet skal foregå. Ekteskapspraksisen er delt og felles for tyrkerne i Kronby. De 
ekteskaplige praksiser skaper mening og er betydningsfulle i tyrkernes liv. Det ville vært 
unaturlig for dem å gifte seg etter norske tradisjoner, hvor foreldre som regel ikke har noe de 
skulle sagt.  
 
Når det kommer til søskenbarnekteskap har det skjedd en generell holdningsendring blant 
majoriteten av tyrkerne i Kronby, slik mine informanter uttrykker det. Jeg vil hevde at 
endringene kommer som følge av en større kunnskap om misdannede barn, samtidig som jeg 
tror holdningene og norske lover med hensyn til søskenbarnekteskap påvirker deres syn om 
ekteskapsinngåelse innen nær familie. Samtidigs som holdningsendringen med hensyn til 
søskenbarnekteskap, gifter både tyrkiske første- og andregenerasjons kvinner seg med fjerne 
slektninger. Nermija begrunner slektsekteskapet sitt med at de ikke kjenner så mange i Norge 
og i Tyrkia. Jeg vil hevde at kvinner som er gift med en slektning og deres foreldre mener det 
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er tryggere å gifte seg med en de er i slekt med. Foreldrene kjenner familien og vet at gutten 
vil ta godt vare på datteren deres. 
 
Ikke alle ekteskap som inngås mellom tyrkiske kvinner, som er oppvokst i Norge, og tyrkiske 
menn fra Tyrkia er like vellykkede. Mennene som kommer til Norge kan ikke språket, de kan 
ha vanskeligheter å finne seg en jobb og de blir mer eller mindre avhengige av konene sine, 
som kan være relativt nedverdigende for en tyrkisk mann – overhodet i en familie. 
Problemene kan også oppstå som et resultat av kultur- og verdikonflikter. Kvinnene har vokst 
opp i Norge og har gjennom sosialiseringen inn i det norske samfunnet fått tilgang til andre 




Jeg spurte informantene mine;  
Hvis jeg sier tyrkisk, muslim og norsk, i hvilken rekkefølge vil du plassere disse 
begrepene for å beskrive hvem du er? 
 
Bahar svarte;  
Sånn som jeg har det nå så kommer først tyrkisk, så kommer islam, som jeg prøver å 
følge, og så kommer norsken... men tyrkisk og muslim er ganske nær hverandre da, så 
kommer norsk inn i andre rekke. (Bahar) 
 
Samtlige av de tyrkiske kvinnene svarte først tyrkisk, deretter muslim og helt til slutt satte de 
norsk, noen satte også muslim først. Svaret jeg fikk sier noe om hvem de kjenner seg som, og 
hvor viktig religionen egentlig er for dem som tyrkere. Det å være muslim utgjør en stor del 
av det å være tyrkisk, og for så og si alle mine informanter, er muslim en naturlig 
konnotasjon i forhold til det å være tyrkisk og beskrivende for hvem de er. Religionen islam 
er et viktig element i deres identitetsuttrykk, da den legger føringer på tanker, atferd og 
handlinger. Islam vil alltid være tilstedeværende i mine tyrkiske informanters liv, til hverdags 
og til fest. Således kan islam ses på som en naturlig referanseramme og en guide for hvordan 
de skal oppføre seg og handle i ulike situasjoner. Religionen er en ’selvfølgelig’ del av livet, 
som de tar med seg fra barndommen og inn i det voksne liv. Religiøse identitet er tett knyttet 
til kulturelle og religiøse verdier som overføres til barna fra foreldregenerasjonen. Således 
blir religionen en del av de tyrkiske kvinnenes livsstil.  
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Islam er en viktig faktor i alle mine informanters liv, og det er ulike grader av hvor opptatt de 
er av religiøse spørsmål i hverdagslivet. Til tross for liten interesse for aktiv og kritisk 
tenkning omkring religionen, er religionen på mange måter med på å fremheve deres 
tyrkiskhet i hverdagen gjennom påbud og forbud. I følge mine observasjoner kan det virke 
som om eldre kvinner er mer religiøst aktive enn det yngre jenter/kvinner er, som et resultat 
av at de har mer tid til å utføre sine religiøse plikter. Mine informanter er alle troende, men 
ikke i alle tilfeller så praktiserende som islam oppfordrer til. Her kommer den ’privatiserte’ 
form for religiøs identitet frem som Jacobsen (2002) snakker om. En av informantene sa til 
meg; 
 jeg tror i hjertet mitt og det er det viktigste,  
mens en annen sa; 
min personlige gudstro er det viktigste ikke det jeg gjør, som å be fem ganger til 
dagen eller gå med skaut. 
 
Således er det å være muslim er en viktig del av tyrkernes identitet selv om de ikke 
praktiserer religionen sin i så stor grad som islam oppfordrer til. Det er viktigere for mine 




Ivaretakelse av tyrkisk bakgrunn er viktig for alle mine informanter. Semra svarte dette da jeg 
spurte henne om det er viktig for henne å ta vare på sin tyrkiske bakgrunn; 
 
Semra: Det vil jeg, fordi jeg vil ikke gi avkall på bakgrunnen min. Identitet handler 
ikke bare om fremtida, det handler også om fortia og nåtida, så selvfølgelig. Jeg har 
prøvd å danne min egen identitet ved å ta i meg de beste impulsene fra begge kulturer, 
så sånn sett vil jeg ta vare på gode impulser jeg har fått fra den tyrkiske kulturen og 
videreføre det.. 
Hanne: Som for eksempel? 
Semra: ...feiring av id festene, og ikke minst religion selv om jeg ikke er veldig 
praktiserende, jeg kommer aldri til å ende opp som ateist eller ikke gudstroende, som 
den største andelen av nordmenn. Det er ting jeg ønsker å bevare. I fra den norske 
kulturen setter jeg stor pris fra det å være selvstendig og kunne stå frem med egne 
meninger, stå på egne bein, egne meninger. Mat selvfølgelig, jeg har ikke lyst til å 
leve med grønnsaker og poteter resten av livet mitt... ta vare på den tyrkiske 
matkulturen så slik så blir jeg mer tyrkisk enn norsk, jeg ønsker å ta vare på alt et 
menneske er omgitt av. 
 
Både unge fra første- og andregenerasjon blant mitt utvalg av tyrkere er solid forankret i sine 
foreldres tradisjons- og kulturarv, selv om de fleste har vokst opp i Norge. Ut fra det jeg har 
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observert og blitt fortalt, eksisterer det ikke de store konfliktene mellom de unge og 
foreldrene når det kommer til overføringen av den tyrkiske kulturarv. Tvert imot uttrykker 
kvinnene, slik som Semra sier i sitatet ovenfor, at den tyrkiske bakgrunn, ’kultur’ og 
’tradisjon’ er en fundamentalt viktig del av deres liv. Viktigheten og betydningen av egen 
bakgrunn vises spesielt gjennom tilhørigheten og nærheten de har til familie og slekt, og 
gjennom ulike feiringer både religiøse og ikke religiøse. På samme tid som de ivaretar hvem 
de ’egentlig’ er, prøver de også å tilpasse seg et liv i det norske samfunnet gjennom skole og 
jobb. Semra uttrykker hvor viktig norske verdier om individualitet er for henne, at hun kan 
stå på egne ben og ha egne meninger. Jeg vil hevde det er gjennom samhandling med 
nordmenn og andre nasjonaliteter at kreativiteten med hensyn kombinering av tyrkiske og 
norske verdier og væremåter er fremtredende. I samhandling med nordmenn lærer og tilegner 
kvinnene seg mer enn den tyrkiske væremåten, de må tilpasse seg nye koder for atferd og får 
tilgang til norske verdier. De tyrkiske kvinnene hilser ikke på norske kvinner eller eldre på 
samme måte som de ville gjort med tyrkiske.  
 
Den tyrkiske mattradisjonen er også sentral i mine informanters liv. Mat samler tyrkere og 
tyrkere samler seg om mat. Tyrkia er kjent for sine kokkekunster og unge jenter lærer tidlig å 
lage tyrkisk mat. Når noe skal feires eller markeres, samles familie, venner og slekt rundt 
matbordet. Mine møter med tyrkerne var ofte rundt middagsbordet, og til tross for at mange 
klaget over at de ikke lenger fikk tid til å lage tyrkisk mat i den travle hverdagen, var det 
sjelden jeg fikk servert noe annet en god tradisjonell tyrkisk mat. Tyrkisk te og kaffe står 
også høyt på listen over typisk tyrkisk drikke. 
 
Innredningen av tyrkiske hjem kan også være en pekepinn på at det tyrkiske ivaretas, da det 
dekoreres med Koransitater og tyrkiske pyntegjenstander som Aladdins sko, det tyrkiske 
flagget og kart, ottomanske symboler og øyet som skal beskytte en mot onde makter. 
Hjemme blant familiemedlemmene og sammen med andre tyrkere snakkes det tyrkisk, de ser 
på tyrkisk tv og film, de spiser den maten moren lærte å lage mat fra sin mor. Den 
transnasjonale kontakten med familie og vennen i Tyrkia og i andre land er også med på å 
vedlikeholde tilhørighet og identifisering med Tyrkia og tyrkere. 
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7.6. En tyrker går ikke på tur i skogen … eller gjør de? 
 
Det har skjedd endring av både praksis og endring i forhold til ’kultur’ og ’tradisjon’. Det er 
ikke tvil om at ulike praksiser, holdninger, væremåter og kulturelle særtrekk har og er i ferd 
med å forandre seg fra førstegenerasjons tyrkere fra Tyrkia til andre – og tredjegenerasjons 
tyrkere som er oppvokst i Norge. Bourdieu (1977) trekker frem det han kaller for 
generasjonskonflikten. Bourdieu mener at endring vil forekomme når tidligere gitte 
’disposisjoner’ og ’strukturerende strukturer’ og sannheter ikke lenger stemmer overens  med 
utvikling av samfunnet og omgivelsene menneskene befinner seg i. Jeg har valgt å kalle det 
Bourdieu her snakker om for generasjonskløften. Generasjonskløften innebærer uoverens-
stemmelser mellom de habitusformene som førstegenerasjon tyrkere i mitt eksempel innehar 
og habitusformene yngre generasjoner tilegner seg. Som et resultat av samfunnets forandring 
vil det være andre oppfatninger av hva som er mulig og ikke mulig (ibid:78). Andersson 
(2000) vektlegger som Ålund (1991) det positive aspektet med kreativiteten når det gjelder 
identitetsarbeidet til unge innvandrere, samtidig som hun fremhever viktigheten av at vi som 
forskere ikke må glemme at til tross for at innvandrerungdom i dag er oppfinnsomme er det 
også lagt begrensinger på denne oppfinnsomheten. Hun nevner etnisitet, kjønn og generasjon 
som noen av begrensingene. De tyrkiske jenter har ikke den samme ’bevegelsesfrihet’ som 
sine jevnaldrende av det motsatt kjønn i samhandling med tyrkere så vel som nordmenn. Slik 
kan man i forhold til mitt materiale legge begrensingene angående identitet og oppfinnsomhet 
til kjønn og tildels generasjon. De generasjonsmessige begrensingene kan knyttes til det 
faktum at det tar tid å få aksept for nye habitusformer og sammensatte ’identiteter’ hos de 
eldre tyrkerne som tilhører førstegenerasjon. 
 
Tidligere i vår var det prominent besøk fra Tyrkia i Kronby, og det ble tatt med til et flott 
utsikts- og turområde i byen for å vise dem litt av den norske naturen og selve byen. Den 
tyrkiske delegaten spurte så; hva er det vi skal og hva i alle dager er det alle disse 
menneskene leter etter? Han ble fortalt at de er ute å gå tur, og han ble veldig forskrekket 
fordi i Tyrkia er det bare syke og sinnsforvirrede mennesker som drar til fjells og til skogs. 
Etter hvert som tiden på feltarbeidet gikk, fikk jeg erfare at de tyrkiske kvinnene går på tur og 
de er verken syke eller sinnsforvirrede. Jeg var med på turer med informantene mine, om ikke 
på lange heieturer så gikk vi småturer i turområder og i byggefelter.  
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Det å gå på tur langs elva for eksempel og det å gå på tur i skogen var ikke aktuelt for 
meg i Tyrkia. Vi gikk gjerne på tur i byen, men ikke utenfor byen… etter hvert som jeg 
har bodd her har turgåing blitt normalt. For eksempel når jeg reiser til Tyrkia så 
savner jeg det å gå på tur langs elva, og slappe av på den måten. (Hasibe) 
 
Jeg vil påstå at de tyrkiske kvinnene som medlemmer av det norske samfunnet vil bli påvirket 
av ulike norske verdier, væremåter og tradisjoner, samtidig som visse tyrkiske kulturelle 
særtrekk vil komme til å være vedvarende resten av deres liv.  
 
Tyrkiske barn er i en spesiell posisjon gjennom oppveksten, da de i første fase av livet får 
tilgang til verdier som er med på å forme deres identitet og legge et grunnlag for hvem de er i 
denne verden. Etter hvert som barna blir eldre begynner de i barnehage og på skolen og får 
der tilgang til nye verdier, normer og væremåter som preges av det norske samfunnet. 
Tyrkere som vokser opp i Norge påvirkes slik av to sett verdier og væremåter, og således har 
de yngre bedre betingelser for å tilrettelegge seg både det tyrkiske miljøet og det norske 
samfunnet. 
 
I løpet av den tiden jeg tilbrakte sammen med mine tyrkiske informanter opplevde jeg at flere 
av dem har blitt det de selv kaller for ’fornorsket’. Med ’fornorsket’ mener kvinnene at de har 
tatt opp i seg norske impulser; måten de prater på og ulike aktiviteter de foretar seg, som for 
eksempel bruk av norske ordtak og det å gå på tur i naturen, gå på ski og feire den norske 
nasjonaldagen. Noen av kvinnene lager typiske norske middager som fårikål og pinnekjøtt. 
En jul prøvde den ene familien lutefisk fordi de hadde hørt at det var godt og en særnorsk 
julemiddag, om de likte det er en annen sak. Mange av informantene mine har fortalt meg at 
de ikke visste hvor fornorskede de var blitt før jeg begynte å stille spørsmål om temaet. 
Kvinnene forteller om hvordan tyrkere i Tyrkia sier at de har forandret seg. Tyrkere er for 
eksempel meget sosiale og pratsomme. De snakker med folk de møter selv om de ikke 
kjenner dem, for eksempel når de venter på en buss eller sitter på en buss. Hasibe forteller om 
da hun kom til Norge og satte seg på bussen for å gå på norskkurs gjorde som hun var vant til 
ifra hjemlandet sitt, hun sa hei til de hun møtte (da hei var det eneste ordet hun kunne) og satt 
ved siden av på bussen. Da ble hun møtt med rare blikk og et svakt hei tilbake skjønte hun at 
nordmenn ikke snakket med hverandre så sant de ikke kjenner hverandre. Hasibe syns 
nordmenn for kalde, og snakker mer om vær og vind. Selv om Hasibe kun har vært i Norge i 
fire år, sier hun at folk hjemme i Tyrkia konfronterer henne med at hun ikke prater så mye og 
fritt som hun gjorde før, at hun har forandret seg. Selv sier hun at det er umulig å leve i et 
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samfunn og ikke bli preget av menneskene man lever side om side med. Mennesker må først 
og fremst leve etter samfunnets normer og regler, men også den norske væremåten blir man 
påvirket av mener hun. 
 
Jeg har begynt å spise mer norsk mat, mer poteter, kjøttkaker og brun saus... (hun ler) 
også var jeg med på julebord med jobben, det er helt sikkert mer. Vi lever jo her og 
da er det helt umulig å ikke ta noe fra det norske. Man blir påvirket. (Meltem) 
 
I tillegg til at det skjer endringer i væremåte, er det ikke til å unngå at det også forekommer 
endringer i ’tradisjon’, da ’tradisjon’ kontinuerlig skapes og forandres i nåtiden. Slik jeg har 
blitt fortalt og observert er det er særlig de ulike religiøse høytidene som har blitt utsatt for 
endringer. Endringene er ikke så store at betydningen av feiringene har forandret seg eller 
forsvunnet. Forandringene går mer på utforming og praksis som knyttes til høytiden. Når det 
kommer til Kurban Bayram/Offerhøytiden, som jeg har snakket om i del 4.3.6, går 
forandringen på det rent praktiske og hvilken mat som tilberedes. Som jeg var inne på i del en 
om offerfesten skal et lam slaktes og grilles som et offer til minne om Ibrahim som var villig 
til å ofre alt for Allah. Tyrkerne og andre muslimer som bor i Norge kan ikke slakte et lam 
fordi norske lover forhindrer rett islamsk slakting. Samtidig setter det norske kalde klimaet 
begrensinger for grilling utendørs. Norske lover og norsk klima har resultert i forandringer i 
selve kjernen av offerfesten, offeret som skal være et lam er byttet ut med søt tyrkisk bakst og 
annen mat som egentlig hører hjemme på ’Sukkerfesten’ som opprinnelig markerer 
avslutningen av den hellige fatemåneden ramadan.   
 
Ulike livssyklusmarkeringer, som tannfest og omskjæringsfest for gutter, er også i endring, 
men ikke like omfattende som ved offerfesten. Flere og flere tyrkere har flyttet markeringer 
som før ble holdt i hjemmet sammen med familien, ut i den offentlige rom sammen med flere 
tyrkere i tillegg til dem de er i slekt med, etter det jeg har blitt fortalt. 
 
Jeg har i underkapittelet 4.4.5 beskrevet en tannfest jeg deltok i. På festen kom jeg i snakk 
med ei tyrkisk dame som for noen år siden flyttet fra Kronby til en by på den andre kanten av 
landet. Hun forteller at tyrkerne i Kronby er bedre, enn tyrkerne der hvor hun bor nå, til å 
holde sammen og markere høytider både av religiøse og kulturelle slag. Hun mener det er 
sammenhengen mellom antall tyrkere og ivaretakelse av det tyrkiske. Jo flere tyrkere desto 
mer naturlig blir det å samle seg med andre tyrkere og feire høytider, markeringer knyttet til 
liv og død og andre fester og sammenkomster, mener hun. I Kronby er det mange første-
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generasjonsinnvandrere som ønsker å bære tyrkisk ’tradisjon’ og kulturelle særtrekk videre. 
Samtidig som tyrkerne er en minoritet i Kronby har de har mange å dele sin kulturelle arv 
med. Det er ikke slik at absolutt alle tyrkerne i Kronby kommer sammen, spesielle 
anledninger deles, som allerede nevnt, med familie, alle slektningene som bor i byen og på 
andre kanter av landet og venner, og ofte også venners venner. Det er ikke et problem å få 
gjennomført bytte av mat som preger ashura feiringen, dette fordi de fleste tyrkerne i Kronby 
har tyrkiske naboer.  
 
Tannfesten som jeg deltok på er også et eksempel på hvordan tradisjoner som ble feiret innad 
i familien har blitt utvidet til å omfatte hele slekten, venner og venners venner. En av de eldre 
kvinnene som deltok på festen forteller meg at det i Tyrkia ikke var vanlig å ferie et barns 
første tann slik de nå gjør det i Norge. Hun forteller at i Tyrkia blir markeringen holdt 
hjemme og kvinnene i familien lager tannmaten, som blir delt ut til naboene. Naboene gir 
moren penger og gaver til barnet. Tradisjonen har forandret seg i form, men ikke i innhold. 
Pengene som i gis til barnet brukes i dag til å finansiere maten og lokalet festen holdes i. For 
tyrkerne blir det spesielt viktig å markere tyrkiske tradisjoner i sosiale sammenkomster, hvor 
det tyrkiske fremheves i en hverdag som til tider ikke er så tyrkisk for alle. Til tross for 
endringer vil jeg avslutte med et sitat som sier noe om hva kvinnene tenker om seg selv; 
 




Jeg har med denne avhandlingen ønsket å formidle et mest mulig helhetlig bilde av 
hverdagen til et utvalg tyrkiske kvinner som bor i Kronby. Jeg har tatt utgangspunkt i første- 
og andregenerasjons tyrkiske kvinner og sett på likheter og ulikheter med hensyn til hvordan 
de lever sine liv etter tyrkiske verdier, ’tradisjoner’, væremåter og religion, samtidig som de 
tilpasser seg til det norske samfunnet. Jeg har sett på hvordan kvinnene identifiserer seg som 
tyrkiske, med en sterk tilhørighet til hjemlandet Tyrkia. Mine informanter hører 
definisjonsmessig til to forskjellige generasjoner, men jeg har ikke tatt utgangspunkt i et 
generasjonsperspektiv fordi kontrastene mellom kvinnene som tilhører første- og 
andregenerasjon ikke er av stor betydning for hvordan livet leves og hva som anses som 
viktig. Kvinnene er i alderen ca. 18 til 40 år, de  har parallelle syn på livet, på hvilke verdier 
og ’tradisjoner’ som er viktige, og hverdagen fortoner seg noenlunde likt for dem alle 
gjennom skole eller jobb og fritid. Kvinnene ser på seg selv som tyrkiske og er enige i hva 
som er verdifullt for dem, spesielt med hensyn til deres tyrkiske bakgrunn. 
 
Tankene om et ’hjemland’ og ’hjemme’, og hvor dette hjemlandet og hjemme er varierer fra 
kvinne til kvinne. ’Hjemlandet’ for de fleste er Tyrkia; hjemme derimot knyttes mer opp til 
hvor de føler seg trygge, her og nå. Det eksisterer ikke bare stor interesse og sterke følelser 
knyttet til hjemlandet og opprinnelseslandet Tyrkia både blant eldre og unge, menn og 
kvinner, men også en sterk fysisk tilknytning. Kvinnene reiser sammen med familie og slekt 
’hjem’ til Tyrkia minst en gang i året, helst om sommeren. Jeg har valgt å definere det 
tyrkiske miljøet i Kronby som et diasporasamfunn med sterke transnasjonale bånd.  
 
Den tyrkiske bakgrunnen er en viktig del av informantenes selvbilde. Bakgrunnen er ikke et 
gitt faktum og må hele tiden fremheves. De tyrkiske kvinnene får dekket flere av sine sosiale 
behov i samhandling med tyrkerne i Kronby og slekten på tvers av landegrenser, samtidig 
som de også knytter mer løse nettverk med nordmenn på skole eller arbeidsplass. Jeg har 
argumentert at det er gjennom samhandling med nordmenn at kvinnene blir særlig klar over 
sin tyrkiske bakgrunn. Jeg hevder at erkjennelsen om opprinnelse, etnisk identifikasjon og 
tilhørighet fremheves spesielt i møte med ’de andre’, fordi i dette møtet ser kvinnene at deres 
’tyrkiskhet’ ikke lenger er en selvfølge. I samhandling og sammentreff med ’de andre’ og 
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mennesker de aldri har møtt før, må kvinnene fortelle hvem de er og hvor de kommer fra. Jeg 
argumenterer, med bakgrunn i Goffman (1992), at kvinnene tar i bruk ulike former for 
inntrykkskontroll både i samhandling med nordmenn, hvor de underkommuniserer sin 
tyrkiskhet i kontrast til samhandling med tyrkere hvor de overkommuniserer tyrkiskhet. Det 
er forskjell mellom at kvinnene blir klar over at de har en annerledes bakgrunn i samhandling 
med ’de andre’ enn å forsterke denne bakgrunnen i samhandling med ’de signifikante andre’. 
Tyrkiskhet er fremtredende i mange aspekter ved de tyrkiske kvinnenes liv, spesielt i sosiale 
kontekster hvor kvinnene samhandler med andre tyrkere. Kvinnenes nettverk innebærer 
familie, slekt, venner og bekjente. Deres nettverk består hovedsakelig av mennesker med 
tyrkisk bakgrunn. Kvinner betegner det som lettere å ha venner med lik bakgrunn, fordi 
kvinnene slipper å forklare og forsvare sine handlinger.  
 
Kvinnene betegner seg selv som meget sosiale og gjestfrie. I tillegg til mer dagligdagse 
besøk, arrangerer de sammenkomster i hjemmet eller leier et lokale i det norske offentlige 
rom. Samtidig utrykker kvinnene et savn om et sted de kan møte andre tyrkiske kvinner på 
daglig basis, på lik linje med de mannlige tyrkiske kaféene. Det har i de senere årene skjedd 
en endring med hensyn til hvor ulike sammenkomster og ulike livssyklus markeringer finner 
sted, disse er flyttet ut av hjemmet. Jeg hevder i avhandlingen at endringen kan komme av at 
kvinnene ønsker å skape mer oppmerksomhet rundt tyrkiske ’tradisjoner’ hvor deres barn kan 
ta del i ’tradisjoner’ i et stort fellesskap. Ved å flytte markeringen ut av hjemmet kan de 
invitere flere tyrkiske kvinner og etablere et større nettverk innad i det tyrkiske miljøet i 
byen. Disse nettverk består både av gamle nettverk av tyrkere som foreldregenerasjonen 
hadde for mange år tilbake i Tyrkia og nyere nettverk som er blitt etablert både av første- og 
andregenerasjons tyrkere etter årenes løp i Norge. 
 
Tanken om ære og skam spiller en vesentlig rolle med hensyn til kvinner, både med hensyn 
til riktig atferd og klær. Jeg har argumentert for at sladder kan ha en innvirkning på kvinnenes 
atferd og bevaringen av tyrkiske verdier og praksis. Noen av kvinnene utrykker at 
’overvåkningen’ i tyrkerkonsentrerte områder kan bli for overveldende og, har resultert i 
flytting. Kvinnene vektlegger samtidig et ønske om å bevare ulike tyrkiske praksiser, verdier 
og ’tradisjoner' som de deler med de andre tyrkerne i byen. Det kvinnene ønsker å ta vare på 
er verdiene som knyttes til storfamiliestrukturen, respekten til eldre generelt, mattradisjoner, 
de ekteskaplige praksiser gjennom det arrangerte, de ulike markeringene som knyttes til liv 
og død og til slutt religion. Kvinner søker sammen ved markeringer både av kulturelt og 
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religiøst slag. Jeg argumenterer for at selv om flere av mine informanter har flyttet bort fra 
områder hvor det bor mange tyrkere, har de et behov for å føle tilhørighet og medlemskap i 
det tyrkiske miljøet i byen. Det synes å være en ambivalens med hensyn til hva tyrkerne 
tenker og føler om den store konsentrasjonen av tyrkere i Kronby. På den ene siden sier 
informantene at jo flere tyrkere desto lettere er det å komme sammen ved ulike markeringer, 
sammenkomster og høytider. På den andre siden har flere av de samme informantene flyttet 
for å komme seg bort fra tyrkere som til stadighet bryr seg med hva informantene bedriver 
hverdagen med, hvem de møter og hvordan de går kledd.   
 
Islam spiller en sentral rolle i kvinnenes liv og tyrkiske barn får tidlig kjennskap til religion 
gjennom foreldrene og korankurs. Kvinnene som var en del av mitt prosjekt anser seg selv 
som muslimske kvinner. Islam med dens mange normer for atferd og praksis er 
innflytelsesrik i hverdagen og i hvordan de lever sitt liv. Religionen er av stor betydning selv 
om kvinnene ikke ber regelmessig. Kvinnene ser på den islamske praksis som bønn og 
deltakelse i moskéen som et privat anliggende. De mener at troen på Allah og et rent hjerte er 
viktigst, og at de kan selv bestemme hvor ofte de skal be og gå i moskéen. De fleste kvinnene 
deltar kun i moskéen under høytider som ramadan og offerfesten. Samtidig som kvinnene sier 
troen er viktigst, uttrykker de også et ønske om å bli flinkere til å be og gå i moskéen når de 
blir eldre og får bedre tid. Noen av informantene sier også at de kunne ønske å bruke skaut 
når de er blitt mer praktiserende. Skautet er et symbol på en praktiserende muslimsk kvinne, 
slik kvinnene ser det. Kvinnene nevner ramadan og offerfesten som de to viktigste islamske 
høytider som de ønsker å markere og bringe videre til den yngre generasjon tyrkere.  
 
Endringer har funnet sted både med hensyn til ’tradisjoner’, det være seg religiøse og 
kulturelle, og i holdninger til ulike tradisjoner og praksiser. ’Tradisjonen’ om lammeoffer og 
grilling som knytter seg til ramadan lar seg ikke gjennomføre grunnet norske lover om 
slakting av dyr og klima. Tyrkerne i Kronby donerer penger til en halalslakter eller sender 
penger hjem slik at familie eller slekt i hjemlandet kan slakte et lam for dem. Det kalde 
klimaet har vært en avgjørende faktor til at grilling er byttet ut med hovedskalig søt gjærbakst 
og kaker, men skulle offerfesten falle på en sommerdag grilles det. Andre endringer er, som 
jeg allerede har nevnt, at ulike sammenkomster og markeringer er brakt ut av hjemmet. 
 
Til slutt vil jeg nevne endring i familiestrukturen. Tyrkerne bor sammen i kjernefamilier, 
enten det er i eget hus eller i en leilighet som eies eller befinner seg i huset til enten mannens 
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eller kvinnens familie. Holdninger med hensyn til både fetter- og kusineekteskap, og 
forskjellsbehandlingen av gutter og jenter er i ferd med å endre seg blant de tyrkiske 
kvinnene. Men som kvinnene selv utrykker kan det ta lang tid før de klarer å endre 
forskjellsbehandlingen av gutter og jenter. 
 
Jeg hevder at den tilhørighet kvinnene har til sin tyrkiske bakgrunn og til landet Tyrkia kan 
forsterkes gjennom deres ekteskap med ’sine egne’, den fysiske kontakten med Tyrkia og 
samholdet innad i familien, slekten og med tyrkiske venner. Ivaretakelsen av ulike former for 
tyrkiskhet ønskes bevart, samtidig som det tyrkiske miljøet ikke lar dem med tyrkiske 
bakgrunn glemme hvor de kommer eller stammer fra gjennom sosial kontroll og sladder.   
 
8.1. Til forskjell fra andre studier – og spørsmål til videre forskning 
 
En del tidligere forskning om tyrkere, og det temaet jeg har hatt fokus på, er rettet mot 
tyrkere som kan beskrives som ’konservative’, meget ’tradisjonsbundne’ og ’strengt’ 
religiøse. Jeg har i min avhandling fått innblikk i en gruppe tyrkere som betegner seg selv  
som ’moderne’ og ’integrerte’ og ’personlige’ troende muslimer, som de selv mener er til 
forskjell fra majoriteten tyrkere som bor i Kronby. Jeg synes det er viktig å få frem 
kompleksiteten blant gruppen tyrkere som bor i Norge. Tyrkerne er langt fra en homogen 
gruppe, noe jeg har et ønske om at denne avhandlingen er et bevis på. Jeg har i denne 
oppgaven vist hvordan en gruppe tyrkere lever sine liv; hva de verdsetter med hensyn til sin 
tyrkiske bakgrunn, hva de ønsker å forandre og litt om hvordan de forholder seg til det norske 
samfunnet.  
 
Gjennom arbeidet med denne avhandlingen har det reist seg flere spørsmål som det kunne 
vært fruktbart å følge opp. Jeg var i innledningen inne på mitt ønske om å se på møte og 
samhandling mellom tyrkere og nordmenn. Jeg gikk bort fra fokuset på samhandling mellom 
tyrkere og nordmenn fordi jeg ikke fikk opplevd noen nevneverdig samhandling med 
nordmenn utenfor skole og arbeid. Det kunne vært interessant å se på årsaken til at tyrkerne 
ikke samhandler med nordmenn i fritiden. Jeg opplevde at flere av informantene snakket om 
”mine norske venner”, men jeg så aldri noe til de norske vennene. Samtidig gav flere av 
kvinnene utrykk for hvor vanskelig det er å ha norske venner. Samhandling med nordmenn 
har heller ikke blitt et hovedtema i denne avhandlingen på grunn av mangel på denne type 
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data. Det hadde vært interessant å gå dypere inn i årsakene til hvorfor tyrkiske kvinner ikke 
har flere norske venner og hvorfor de oppholder seg mer sammen med tyrkere enn nordmenn. 
Kan mangelen på samhandling med nordmenn være et spørsmål om mangel på tyrkernes 
integrering inn i det norske samfunnet? Eller er tyrkerne integrerte selv om de ikke har norske 
venner eller et fast etablert nettverk av nordmenn? 
 
Kvinnene snakker om ulike endringer i praksis knyttet til ulike ’tradisjoner’ og de uttrykker 
holdningsendringer med hensyn til kjønnsrelasjoner og ekteskap innen nær slekt. Det kunne 
vært interessant om noen år å se om den sterke holdningsendringen hos den yngre 
generasjonen har endret praksis når det kommet til forskjellsbehandlingen av gutter og jenter. 
Vil barna til mine kvinnelige informanter ha like sterke følelser for ’hjemlandet’ og deres 
tyrkiske bakgrunn? Vil tyrkiske jenter som vokser opp i dag definere seg som tyrkiske som 
bor i Norge, tyrkisk-norske, norsk-tyrkiske eller til og med norske med tyrkiske foreldre, når 
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